 Proiect de cercetare Spiritualitatea ortodoxa Rasariteana si Spiritualitatea Apuseana �ndrumator Pr. Prof.Univ. Dr. Dumitru Radu Doctor �n teologie: Pastin Antoniu-Catalin PLANUL LUCRARII I. Motivatia temei II. Spiritualitatea ortodoxa Rasariteana: trasaturi, obiective, implicatii III.Spiritualitatea Apuseana: a).Spiritualitatea Romano-Catolica: trasaturi, obiective, implicatii b).Spiritualitatea Protestanta: trasaturi, obiective, implicatii c).Spiritualitatea Anglicana: trasaturi, obiective, implicatii IV. Postmodernismul: Provocare la spiritualitatea crestina V. Globalizarea I .Motivatia temei propuse pentru studiere, �n vederea elaborarii Tezei de Doctorat, deriva nu numai din interesul constant al confesinilor "crestine", �n a-si scoate �n evidenta propriul rationalism gresit, ci si din nevoia de raspuns crestin pe un singur glas, la marile probleme ale lumii contemporane, lume aflata �ntr-un grav impas existential si care asteapta din partea spiritualitatii religioase o interventie decisiva si salvatoare. Pe de alta parte, mai mult ca oric�nd, observam ca se duce o lupta �mpotriva �nvataturii de credinta si a spiritualitatii crestine ortodoxe �n special, prin noile curente venite dintr-o cultura laica, dar si din secularizarea teologiei apusene. II. Spiritualitatea Ortodoxa Rasariteana: trasaturi, obiective, implicatii O data cu descatusarea tarii din str�nsoarea totalitarismului, �n 1989, dupa decenii de restrictii si umilinte, am trait cu nespusa bucurie dob�ndirea libertatii plenare, de a-L marturisi pe Dumnezeu. Duhul lui Dumnezeu face acum sa rodeasca jertfele fratilor nostri care au suferit pentru Hristos �n acea perioada, jertfe care s-au altoit pe mostenirea de credinta a stramosilor. Trebuie spus �n acelasi timp ca flacara credintei nu s-a stins �n acesti ani grei, jertfa cea nes�ngeroasa nu a �ncetat de a se aduce pe sfintele altare ale bisericilor din Rom�nia, Biserica �mplinindu-si astfel, cu multe eforturi si sacrificii, lucrarea sa specifica, esentiala, aceea de a marturisi pe Hristos si de a sfinti pe om si lumea �nconjuratoare, �n ciuda slabiciunii unora dintre noi. Am �nvatat, atunci ca viata liturgica, sacramentala a Bisericii a fost si trebuie sa ram�na temelia de neclintit a credintei si a vietuirii crestine. Lucrarea Bisericii este, dupa cum spune Sf�ntul Maxim Marturisitorul, aceea de a transmite lumii prin har, bunatatile si darurile pe care Dumnezeu le are prin fire. Astazi �nsa ne aflam �n fata unor exigente misionare noi, si anume necesitatea transmiterii traditiei cea sanatoasa catre generatia t�nara si de recrestinare a societatii secularizate. Biserica noastra are astazi o mare raspundere pentru renasterea morala si spirituala a societatii rom�nesti. Spiritualitatea astazi, trebuie re�mprospatata si revigorata plec�nd de la �ntelegerea corecta a notiunilor: religie, religiozitate, spiritualitate. Av�nd la baza autonomia lumii si a omului fata de Dumnezeu, modernitatea a tras concluzia logica ca lumea poate fi g�ndita complet fara a mai presupune existenta vreunui Dumnezeu, indiferent ca este vorba despre Dumnezeul filosofilor ori de cel al credinciosilor. De altfel "De ceea ce crede omul,depinde �n cea mai mare masura si ceea ce face".1 Mai trebuia declarat un nou "dumnezeu" sau declarati alti "dumnezei". Caz�nd din nou �n capcana pe care i-o �ntinsese diavolul �n gradina Edenului si anume de a fi: "ca Dumnezeu, cunosc�nd binele si raul" (Fac. 3, 5), omul se autoidolatrizeaza, se autodivinizeaza si se declara "dumnezeu". "Se observa tot mai clar o acuta tensiune �ntre traditie si modernitate, o relativizare a valorilor crestine consacrate, o instabilitate cresc�nda a familiei."2 -RELIGIE Dar ce este Religia? Incep�nd cu Fericitul Augustin, notiunea de religie nu reprezinta numai un sistem de credinte sau o traditie istorica institutionalizata, ci o confruntare vie si personala cu maretia si dragostea lui Dumnezeu, Biserica exist�nd pentru a face posibila aceasta relatie. �n concret religia crestina cuprinde �ntregul continut al credintei revelat de catre Dumnezeu omului de la creare si p�na la m�ntuirea deplina �n Iisus Hristos, dar si comuniunea libera si constienta, de dependenta �ntre Dumnezeul personal, creator, m�ntuitor, si om, care se manifesta �n traire prin sentimentul religios, ce implica o doctrina, cult si morala. Crestinismul ca religie este comuniunea personala si libera a omului cu Dumnezeu, traita interior si manifestata prin acte de credinta (Dogmatica), prin acte si fapte morale (Morala) si prin acte de cult (Liturgica). Din aceasta definitie se vede ca notiunea de religie are o sfera mult mai larga �n care sunt cuprinse: Dogmatica, Morala si cultul. Deci c�nd vorbim de relatia dintre religie si morala, vorbim de relatia �ntregului cu o parte a ei, caci morala este o parte a ei. Exista si religii care sunt numai morale, lipsind notiunea de Dumnezeu-persoana. In cazul acestora se poate vorbi de un raport religie-morala, morala �ncerc�nd sa se substitue religiei si sa constituie un simplu cod de practici si taine �n viata. Adevarata relatie este ca, morala este o componenta fireasca si necesara a religiei. Chiar si religiile pag�ne cuprind un continut moral, adica un numar de precepte si norme morale. Dar religia �nseamna, �nvatatura care se adreseaza mintii si inimii omului, spre a fi transmise �n viata. "Religia nu este ceva ce poate fi vazut. Este adevarat ca �nt�lnim pretutindeni materializari ale credintelor religioase sub forma de: ritualuri, ceremonii, doctrine, arta religioasa, cladiri dedicate cultului. Acestea pot fi vazute si analizate, �nsa adevaratul lor sens ni se dezvaluie doar prin cunoastere si traire a credintei"3. Religia ram�ne un element constitutiv al manifestarii vietii umane,extrem de complex si divers �n structura sa,�nc�t ne �ntrebam daca �ntr-adevar putem vorbi de ,,religie," �n toate cazurile denumite �ndeobste <religii> sau <credinte religioase>, constienti fiind de faptul ca, asa cum �ntelegem noi crestinii notiunea de <religie>, ea implica �n mod necesar adevarul. Religia exprima aspiratia marginitului dupa nemargit, iar morala raspunde tensiunii omului de a arata prin ceva legatura sa cu Dumnezeu si de a �nfaptui binele, �n relatia lui cu Dumnezeu si cu semenii. Exista �n constiinta omului acea tensiune dupa cunoasterea lui Dumnezeu si de �mplinire a poruncilor Lui �n viata noastra. Este adevarat ca omul are putinta de a discerne si �ntelege binele si raul. "Religia este un fenomen spiritual pozitiv si universal. Elementele sale fundamentale sunt Dumnezeu si omul."4 "Asadar religia este legatura libera, constienta si personala a omului cu Dumnezeu, care se manifesta prin acte de adorare, iar in afara se manifesta prin elemente de cult si rugaciune. Mai pe scurt, religia este rugaciune."5 Invatatura crestina explica clar aceasta natura morala a omului atunci c�nd �nvata ca omul este creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Deci, omul are acea tensiune dupa Dumnezeu si de deschidere spre El. De aici rezulta ca Religia si Morala formeaza un �ntreg, mai exact, Religia este �ntregul ce implica mai multe componente: Dogmatica, Morala, Liturgica si altele. Moralitatea nu se poate desprinde de religie; a vorbi de morala fara Dumnezeu este ca si cum ai cladi o cetate pe nisipuri.( vezi Morala marxista). Ordinea, ascultarea si supunerea, �nseamna cinstirea adusa lui Dumnezeu iar aceasta constituie o parte esentiala a religiei. Ordinea morala este obligatorie pentru orice fiinta rationala. �n centrul spiritualitatii ortodoxe se afla doua realitati: Dumnezeu ca Treime de Persoane si persoana umana ca �ntreg. Dumnezeu este Fiinta supraexistenta, reala, vie, personala si spirituala, Care exista din vesnicie si pentru vesnicie. �n marea Sa iubire si �ntelepciune, aceasta Fiinta personala absoluta a creat lumea si omul �n sase zile "din nimic" (II Macabei 7,28). "Prin lume �ntelegem tot ceea ce exista �n afara de Dumnezeu, fapturi vazute si nevazute, organice si anorganice, �nsufletite si ne�nsufletite, inclusiv omul care formeaza �mpreuna cu acestea un �ntreg unitar si armonios, "cerul si pam�ntul" (Fac. 1.1)" 6 "Omul creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, numit de Parintii greci "coroana �ntregii creatii", "preotul �ntregului cosmos", creat ultimul pentru a fi introdus �n lume ca stap�n al ei, unde gasea toate elementele �ntretinerii existentei sale, ocupa locul de mijloc, �ntre lumea curat spirituala si cea curat materiala; celei dint�i �i apartine cu sufletul iar celei de a doua cu trupul sau. El este punctul de �ntretaiere al celor doua lumi si totodata o sinteza a acestora; este, cum bine s-a zis �n filosofia greaca veche, o reprezentare �n mic al lumii celei mari, adica un "microcosmos". 7 �ntre Dumnezeu si persoana umana a fost stabilita o relatie dialogica, intercuv�ntatoare, �n comuniune de iubire. Faptura umana, prin chipul dumnezeiesc - dat ontologic-, pe care trebuie sa-l dezvolte omul, �n asemanarea cu Creatorul, era menita sa ajunga nemuritoare si sf�nta, asemenea lui Dumnezeu Cel �n Treime prin har, ascult�ndu-i porunca data la creatie. "Prin caderea �n pacatul stramosesc �nsa, se pierde comuniunea cu Dumnezeu, dar chipul Lui din om nu s-a distrus si nici nu s-a desfiintat, deoarece era un dat ontologic, fiind restaurat la "plinirea vremii" de catre Fiul lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos, red�ndu-i-se posibilitatea de ridicare la viata de comuniune �n iubire deplina cu Persoanele Sfintei Treimi, prin eforturi ascetice continui, deci printr-o virtuoasa vietuire �n Hristos care este "Fiinta virtutii".8 "Asadar, tinta �ntregii vieti crestine consta �n unirea cu Dumnezeu Cel �n Treime, tinta care totdeauna este si un progres nesf�rsit �n iubire. Pentru a caracteriza aceasta unire a credinciosului cu Dumnezeu se foloseste termenul �ndraznet de �ndumnezeire (? ? ? t s s ) sau participare la Dumnezeire. �n acest caz, tinta spiritualitatii crestine ortodoxe va fi experienta traita �n starea de �ndumnezeire sau de participare la viata dumnezeiasca9. Crestinul ortodox se straduieste �n existenta sa pam�nteasca sa dob�ndeasca prin har chipul umanitatii lui Hristos, duc�nd o viata �n Hristos si prin Hristos, pentru a ajunge astfel la trairea starii de �ndumnezeire sau de participare la viata dumnezeiasca ce reprezinta, de fapt, ultima treapta a desav�rsirii omului. "�n aceasta faza de realizare a comuniunii supreme cu Hristos, omul credincios participa intens la puterile dumnezeiesti, �n el fac�ndu-si efect energiile dumnezeiesti necreate ca daruri ale Duhului Sf�nt, �mpartasite prin Sfintele Taine ale Bisericii si al caror efect se actualizeaza." 10 Duhul Sf�nt recreeaza fiinta umana si o face astfel hristofora, asemanatoare M�ntuitorului Hristos, Care si ca om are tot Duhul �n Sine �nsusi. Prin Botez, omul intra �n relatie cu Hristos, iar prin Hristos cu Persoanele Sfintei Treimi, astfel devine hristofor. Actiunea esentiala a Duhului Sf�nt �n omul nou, rezultat din Botez, este de a ne da tot ce este �n Hristos, ca noi �nsine sa ne unim cu El pentru totdeauna. "Asadar, Duhul Sf�nt dupa ce ne-a renascut �n Taina Sf�ntului Botez si ne-a modelat dupa chipul Fiului lui Dumnezeu, atesta duhului nostru ca suntem "copii ai lui Dumnezeu" si "�mpreuna mostenitori cu Hristos" �n unitate. El vede pe Hristos �n noi si pe noi �n Hristos". 11 Deci, omul credincios nu ajunge prin sine la starea culminanta a vietii �n Hristos, ci prin lucrarea Duhului Sf�nt. "Mintea noastra iese afara din sine si asa se uneste cu Dumnezeu, devenita mai presus de minte", spune Sf. Grigorie Palama12. Caci ea n-ar putea vedea ceea ce vede" numai prin faptul ca are simtul mintal, asa precum nici ochiul omului n-ar putea vedea fara o lumina sensibila exterioara ei si deosebita de ea". 13 �n vremea acestei vederi a lui Dumnezeu, mintea se depaseste pe sine �nsasi si toate lucrarile ei materiale primesc o lucrare a lui Dumnezeu. Asadar, tinta vietii crestinului ortodox este desav�rsirea �n Hristos, dar calea care duce spre odihna eterna �n Dumnezeu cuprinde urcusul duhovnicesc spre aceasta, ceea ce presupune �ndelungate eforturi ascetice. �nainte de caderea �n pacatul stramosesc omul putea ajunge asemenea lui Dumnezeu, �ntarindu-se mereu �n bine. "Dupa caderea �n pacat omul nu mai poate ajunge armonia si perfectiunea morala dec�t �n urma unor �ndelungate stradanii ascetice, pe care Sf. Apostol Pavel le compara cu exercitiile fizice la care se supuneau atletii pentru a deveni victoriosi �n lupte. Fara a introduce un termen direct, Apostolul Neamurilor s-a folosit de aceasta imagine pentru a caracteriza nevointele crestinului �n procesul dob�ndirii desav�rsirii morale, reluata de Sf. Nil Ascetul �n "Cuv�ntul ascetic." 14 Mai t�rziu Clement Alexandrinul si Origen au introdus termenii de asceza, ascet - care capata si un specific monahal. Am putea spune ca prima faza a urcusului duhovnicesc consta �n eforturile ascetice ale celui ce crede �n Hristos, datorate si unei contributii active a puterilor sale sufletesti, ajutata de harul dumnezeiesc. Eforturile noastre ascetice sunt mijloacele prin care firea omeneasca pe care o purtam fiecare, participa tot mai mult la forta firii Lui omenesti, caci �n eforturile noastre este prezenta si forta din firea omeneasca a M�ntuitorului Hristos, prin puterea Duhului Sau, ca forta nevazuta. Legatura potentiala cu M�ntuitorul Hristos se face efectiva prin credinta �n El si forta Lui devine forta noastra. De aceea, asceza noastra este o moarte treptata �n Hristos, ca desfasurare de putere, o moarte a omului vechi, o prelungire prin vointa a botezului. "De unirea tainica cu Hristos, spre care duce asceza, nu se poate bucura oricine, caci aceasta unire si �ntiparire tot mai accentuata de Hristos se afla dincolo de activitatea psihologica curenta." 15 Mai mult, asceza dovedeste ca la aceasta unire cu Dumnezeu, un rol deosebit de important �l are ratiunea si folosirea tuturor posibilitatilor ei. Deci, asceza nu este ceva irational, ci suprarational. Mintea ascetului dupa ce trece prin momentele ascetice stabilite si urca deci ca pe niste trepte, trebuie sa mai treaca prin etapa cunoasterii "ratiunilor" lucrurilor create, cum spune Sf. Maxim. Dupa ce a trecut si de aceasta faza, �nsusindu-si ratiunile create si depasindu-le, patrunde �n lumina unirii si a cunoasterii tainice a M�ntuitorului Hristos." 16 Religia este cunoastere, caci actul de legatura �ntre om si Dumnezeu este determinat prin cunoastere. Inceputul �l face deci intelectul nostru. Vointa traduce �n viata, actul cunoasterii. Sentimentul cultiva placerea acestui raport dintre om si Dumnezeu, iar fantezia da aripi g�ndirii, ca sa se �nalte c�t mai sus spre cunoasterea lui Dumnezeu, face sa creasca �n suflet placerea pentru �ndeplinirea datoriei si creeaza simbolurile care sa �ntretina aceste stari sufletesti complexe, care produc actul religios. Religia ram�ne �n esenta ei asa cum a definit-o fericitul Augustin: "modus cognoscendi et colendi Deum" (modul de a cunoaste si adora pe Dumnezeu), si se manifesta ca sinteza superioara a tuturor functiilor sufletesti. In cultura omeneasca exista destule monumente ale cugetarii religioase. Ele dovedesc ca: ratiunea nu poate refuza religiei dreptul de a se afirma ca fapt. Religia se prezinta, ca un fel de plam�n prin care respira spiritul notru, �n atmosfera prezentei invizibile a lui Dumnezeu. Lucrurile se schimba atunci c�nd "adevarurile religiei" sunt privite numai prin prisma ratiunii si sub imperiul ei se cauta a fi lamurite si construite. Aceasta tendinta a fost �ncercata mai ales de Deism, care vrea sa construiasca �n locul religiilor pozitive o religie generala, conforma cu ratiunea si cu principiile de toleranta confesionala. "Privita din punct de vedere teologic, forma cea mai profunda si totodata fundamentala de spiritualitate este spiritualitatea religioasa, religia - ca legatura vie �ntre om si Dumnezeu, ca o complexitate de relatii vii �ntre spiritul uman si realitatea spirituala divina."17 Religia nu ar fi posibila, daca omul nu ar fi o fiinta psiho-corporala, adica, pe langa corpul muritor are si suflet rational si nemuritor. Religia se �nfatiseaza sub doua forme: interna si externa. Interna: se manifesta printr-o stare sufleteasca a omului, printr-un sentiment religios - religiozitate, credinta; Externa: consta, �ntr-o seama de acte: �nvataturi, ceremonii, practici etc. Religia nu e teorie pura, ci e viata. Religia �n orice caz nu se poate reduce la intelect, de aceia: Religia este legatura libera, constienta si personala a omului cu Dumnezeu, care se manifesta prin acte de adorare, prin elemente de cult si rugaciune si de slujire. �n centrul spiritualitatii, care este religia traita, sunt cele doua realitati: Dumnezeu, ca Treime de Persoane si omul ca persoana de comuniune cu Dumnezeu si cu semenii sai umani, oamenii, dar si �n relatie cu fapturile creatiei �ntregi.Prin lucrarea Duhului Sf�nt, omul credincios trebuie sa ajunga la starea culminanta a vietii �n Hristos. Unirea tainica a credinciosului cu Hristos implica urcusul ascetic, niciodata terminat. Acest urcus ascetic implica religiozitatea traita de om: - RELIGIOZITATE Crestinismul este viata �n Hristos. In Ortodoxie trairea implica o strabatere a omului de catre adevarul de credinta; deci nu o simpla conformare. Principiul spiritualitatii crestine trebuie sa fie trairea adevarului care duce la m�ntuire. Pentru a ajunge la desav�rsirea �n Hristos, deci la m�ntuirea, sfintirea sau �ndumnezeire a noastra, nu trebuie sa disociem relatia Dumnezeu - om - lume, sa nu fugim de viata lumii, ci sa conlucram cu semenul nostru pentru m�ntuirea tuturor, ajutati de harul dumnezeiesc, �n Biserica. Harul este expresia iubirii lui Dumnezeu fata de noi oamenii. Sau cu alte cuvinte omul credincios, care doreste sa ajunga pe culmile trairii duhovnicesti, la comuniunea deplina cu Dumnezeu, trebuie sa obtina, mai �nt�i, o cunostinta c�t mai deplina despre Dumnezeu si despre voia Lui, prin puterea Duhului Sf�nt, pe care apoi sa o puna �n practica �n relatie cu sine �nsasi, cu semenii, cu lumea �nconjuratoare si cu Dumnezeu Cel �n Treime. Astfel, exista o str�nsa relatie sau interdependenta �ntre spiritualitate si viata crestina. La starea de desav�rsire nu se poate ajunge fara eforturi ascetice �ndelungi si continui care definesc spiritualitatea si viata crestina autentica. "Harul este energia necreata dumnezeiasca, revarsata de Duhul Sf�nt peste noi, prin umanitatea lui Iisus Hristos. Harul nu este dec�t comuniunea cu Hristos �n Duhul Sf�nt."18 Asceza este "omor�rea mortii" din noi, ca sa se elibereze firea de sub robia ei, cum spune Sf�ntul Maxim Marturisitorul. Asceza este mortificare de-viata-facatoare, cum spune Sf�ntul Simeon Noul Teolog. Ea este omor�rea treptata a pacatului si a tuturor tendintelor spre el. Asceza este �nfr�nare, retinere pentru ca omul sa-si c�stige o independenta fata de lucrurile create, care au robit prin patimi firea, si pentru a-L dori si mai mult pe Dumnezeu. Scopul ei, cum spun Sfintii Parinti, este sa scoata la iveala spiritul �ndumnezeit al omului. Patimile reprezinta cel mai cobor�t nivel la care poate cadea fiinta omeneasca. Numele lor latinesc: passiones, arata ca omul este adus prin ele la o stare de pasivitate, de robie. Ele coplesesc vointa. Si, �naint�nd pe calea virtutii, prin curatire de patimi si de pacate, omul ajunge, prin lucrarea Duhului Sf�nt, si la o traire a celor duhovnicesti, facute accesibile noua de catre Fiul lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos. 19 Prin descoperirea dumnezeiasca suprafireasca, persoana umana dob�ndeste o cunostinta mai completa si �ntru totul sigura despre Dumnezeu si despre voia Lui privind viata si m�ntuirea sa. �nduhovnicirea �nseamna purificare de patimi si cresterea �n virtuti, care nu poate fi facuta dec�t �n interiorul Bisericii, mama noastra duhovniceasca, pentru ca numai ca membri ai Bisericii, Trupul Tainic al lui Hristos, noi intram �n comuniune cu Dumnezeu si �naintam �n aceasta comuniune cu Dumnezeu si �ntre noi, oamenii. Cunoasterea lui Dumnezeu Cel �n Treime nu este o problema de pura speculatie, c�t una de purificare si de deschidere, de �nt�lnire si de dialog cu Dumnezeu prin simtirea prezentei Lui �n noi si �n lume prin har si credinta. 20 Cunoasterea aprofundata a lui Dumnezeu este o cunoastere �n iubire. Omul se afla �ntr-o miscare continua spre o tinta care este Dumnezeu. Progresul �n iubire este progresul �n cunoastere. Dumnezeu fiind Persoana, �ntre El si noi se stabileste un raport de iubire, �nsa o iubire cu o infinitate, cu perspectiva unei continue comuniuni, care ne mentine pe noi �mpreuna cu El ca persoana. "�n general, cunoasterea suprafireasca a lui Dumnezeu este un dar si un har, o cunoastere prin care Dumnezeu Se descopera pe Sine si pe care omul o primeste prin credinta, smerenie si "metanoia". 21 Virtutea crestina este activitatea continua si statornica, izvor�ta din harul divin si puterile credinciosului, prin care acesta �mplineste totdeauna voia lui Dumnezeu. Virtutea crestina nu se sf�rseste nicidata �n aceasta viata, adica nu se poate spune niciodata ca s-a dob�ndit �n mod deplin. Prin virtuti care izvorasc din iubire, omul credincios se depaseste pe sine, caut�nd sa-L cunoasca pe Dumnezeu si sa-I placa, dar si semenilor sai. Astfel, cunoasterea lui Dumnezeu, dar si a semenilor, �nseamna totodata m�ntuirea si �ndumnezeirea omului credincios. Deci, �n str�nsa legatura cu iubirea, care de fapt se afla la baza relatiei personale cu Dumnezeu, se afla virtutea, deci implicit o cunoastere a lui Dumnezeu �n �mprejurarile concrete ale vietii, valabila pentru toti crestinii din toate timpurile si locurile. Cunoasterea intelectuala, afirmativa si negativa, este mai mult un produs al g�ndirii teoretice, �n cea apofatica �naint�nd crestinii �nduhovniciti, �n urma unor sporite eforturi spirituale. Aceasta cunoastere a lui Dumnezeu este posibila prin rascumpararea adusa de Fiul Sau �ntrupat, M�ntuitorul Hristos, ram�n�nd ca noi sa ne �mpartasim de aceste roade. �n acest mod devenim fii ai lui Dumnezeu prin cunoastere adevarata, asa cum a accentuat Sf. Apostol Pavel: "Si pentru ca sunteti fii, a trimis Dumnezeu pe Duhul Fiului Sau �n inimile noastre. Astfel nu mai este rob, ci fiu, iar daca esti fiu, esti si mostenitor al lui Dumnezeu prin Iisus Hristos" (Gal.4,6-9). Starea culminanta a vietii spirituale, care este o unire a sufletului cu Dumnezeu, traita sau experiata, se numeste �ndumnezeire. �n Rasaritul crestin ortodox se mai foloseste, pentru caracterizarea acestei uniri, si termenul de participare la dumnezeire: 1. ea reprezinta ultima treapta a desav�rsiri omului si 2. aceasta �ndumnezeire se realizeaza prin participarea omului credicios la puterile dunezeiesti, prin revarsarea �n el a nemarginirii divine. Calea �ndumnezeirii omului �n Hristos, prin cunoastere, iubire si virtute este drumul realizarii progresive si c�t mai depline a asemanarii omului cu Dumnezeu p�na la statura deplinatatii barbatului Hristos (Efes.4,13), Dumnezeu - Omul, st�nd pe scaunul slavei de-a dreapta Tatalui, ca unul dintre noi, fiind �nsa Dumnezeu - Omul. 22 �ndumnezeirea celui ce crede �n M�ntuitorul Hristos este data virtual �n �nsasi �ndumnezeirea firii umane din Persoana Sa, care �ncepe de la �ntrupare si se actualizeaza deplin la �nviere si �naltare. Dumnezeu S-a facut om, ca omul sa poata deveni "dumnezeu" dupa har, nu dupa fiinta. Sf. Maxim accentueaza ca firea noastra purificata de pacat este facuta �n Hristos un mediu de revelare a Lui ca Dumnezeu �n Treime si astfel poate sa-L cunoasca. Acesta este de fapt si scopul crearii omului, acela de a-L cunoaste, a-L slavi si a se �ndumnezei prin harul Sau. De aceea Sfintii vad �n cunoasterea lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos, Care ne-a restaurat firea �ntunecata de pacatul stramosesc si ne-a redat, prin toata viata Sa, posibilitatea relatiei dialogice cu Dumnezeu pe care �l putem cunoaste, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea noastra. Asadar, persoana umana, av�nd putinta sa-L cunoasca pe Dumnezeu �n comuniune de viata si iubire, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea personala si lucr�nd aceasta prin puterea Duhului Sf�nt, devine purtatoarea �nsusirilor lui Dumnezeu prin participare, prin comuniune deplina cu El. Persoana umana �ndumnezeita apare ca Dumnezeu prin har. Trairea ei astfel defineste notele esentiale ale spiritualitatii si totodata ale vietii crestine autentice. Comuniunea deplina, armonioasa si vie cu Dumnezeu, realizeaza sensul adevarat al unirii cu Dumnezeu dupa har. Deci, nu e vorba de nici o separare neta �ntre credincios si Dumnezeu (ca �n protestantism) si nici de o identificare de natura cu El (ca �n panteism). Comuniunea cu Dumnezeu �nseamna unire, nu identificare, desi pare un paradox. Ram�nem oameni dupa fire, dar devenim Hristos dupa puterile prin care traiesc eu-urile noastre (Gal.3,28), �n deplina armonie si iubire agapica, sentiment care nu cade si nu piere niciodata (I.Cor.13). Pentru a ajunge la desav�rsirea �n Hristos, deci la m�ntuirea, sfintirea sau �ndumnezeirea noastra, nu trebuie sa disociem relatia Dumnezeu - om - lume, sa nu fugim de viata lumii, ci sa conlucram cu semnul nostru pentru m�ntuirea tuturor, ajutati de harul dumnezeiesc, �n Biserica. Sau cu alte cuvinte omul credincios, care doreste sa ajunga pe culmile trairii duhovnicesti, la comuniunea deplina cu Dumnezeu, trebuie sa obtina, mai �nt�i, o cunostinta c�t mai deplina despre Dumnezeu si despre voia Lui, prin puterea Duhului Sf�nt, pe care apoi sa o puna �n practica �n relatie cu sine �nsasi, cu semenii, cu lumea �nconjuratoare si cu Dumnezeu Cel �n Treime. "Si, �naint�nd pe calea virtutii, prin curatire de patimi si de pacate, omul ajunge, prin lucrarea Duhului Sf�nt, si la o traire a celor duhovnicesti, facute accesibile noua de catre Fiul lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos." 23 Astfel, exista o str�nsa relatie sau interdependenta �ntre spiritualitate si viata crestina. La starea de desav�rsire nu se poate ajunge fara eforturi ascetice �ndelungi si continui care definesc spiritualitatea si viata crestina autentica Prin descoperirea dumnezeiasca suprafireasca, persoana umana dob�ndeste o cunostinta mai completa si �ntru totul sigura despre Dumnezeu si despre voia Lui privind viata si m�ntuirea sa. "Cunoasterea lui Dumnezeu Cel �n Treime nu este o problema de pura speculatie, c�t una de purificare si de deschidere, de �nt�lnire si de dialog cu Dumnezeu prin simtirea prezentei Lui �n noi si �n lume prin har si credinta." 24. Cunoasterea aprofundata a lui Dumnezeu este o cunoastere �n iubire. Omul se afla �ntr-o miscare continua spre o tinta care este Dumnezeu. Progresul �n iubire este progresul �n cunoastere. Dumnezeu fiind Persoana, �ntre El si noi se stabileste un raport de iubire, �nsa o iubire cu o infinitate, cu perspectiva unei continue unitati, care ne mentine pe noi �mpreuna cu El ca persoana. "�n general, cunoasterea suprafireasca a lui Dumnezeu este un dar si un har, o cunoastere prin care Dumnezeu Se descopera pe Sine si pe care omul o primeste prin credinta, smerenie si "metanoia" 25 Prin virtuti care izvorasc din iubire, omul credincios se depaseste pe sine, caut�nd sa-L cunoasca pe Dumnezeu si sa-I placa, dar si semenilor sai. Astfel, cunoasterea lui Dumnezeu, dar si a semenilor, �nseamna totodata m�ntuirea si �ndumnezeirea omului credincios. Deci, �n str�nsa legatura cu iubirea, care de fapt se afla la baza relatiei personale cu Dumnezeu, se afla virtutea, deci implicit o cunoastere a lui Dumnezeu �n �mprejurarile concrete ale vietii, valabila pentru toti crestinii din toate timpurile si locurile. Cunoasterea intelectuala, afirmativa si negativa, este mai mult un produs al g�ndirii teoretice, �n cea apofatica �naint�nd crestinii �nduhovniciti, �n urma unor sporite eforturi spirituale. Aceasta cunoastere a lui Dumnezeu este posibila prin rascumpararea adusa de Fiul Sau �ntrupat, M�ntuitorul Hristos, ram�n�nd ca noi sa ne �mpartasim de aceste roade. �n acest mod devenim fii ai lui Dumnezeu prin cunoastere adevarata, asa cum a accentuat Sf. Apostol Pavel: "Si pentru ca sunteti fii, a trimis Dumne-zeu pe Duhul Fiului Sau �n inimile noastre. Astfel nu mai este rob, ci fiu, iar daca esti fiu, esti si mostenitor al lui Dumnezeu prin Iisus Hristos" 26 (Gal4, 6-9). �ndumnezeirea celui ce crede �n M�ntuitorul Hristos este data virtual �n �nsasi �ndumnezeirea firii umane �n Persoana Sa, care �ncepe de la �ntrupare si se actualizeaza deplin la �nviere si �naltare. Dumnezeu S-a facut om, ca omul sa poata deveni "dumnezeu" dupa har, nu dupa fiinta. Sf. Maxim accentueaza ca firea noastra dupa pacat este facuta �n Hristos un mediu de revelare a Lui ca Dumnezeu �n Treime si astfel poate sa-L cunoasca. Acesta este de fapt si scopul crearii omului, acela de a-L cunoaste, a-L slavi si a se �ndumnezei prin harul Sau. De aceea Sfintii vad �n cunoasterea lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos, Care ne-a restaurat firea �ntunecata de pacatul stramosesc si ne-a redat, prin toata viata Sa, posibilitatea relatiei dialogice cu Dumnezeu pe care �l putem cunoaste, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea noastra. Asadar, persoana umana, av�nd putinta sa-L cunoasca pe Dumnezeu �n comuniune de viata si iubire, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea personala si lucr�nd aceasta prin puterea Duhului Sf�nt, devine purtatoarea �nsusirilor lui Dumnezeu prin participare, prin comuniune deplina cu El. Persoana umana �ndumnezeita apare ca Dumnezeu prin har. Trairea ei astfel defineste notele esentiale ale spiritualitatii si totodata ale vietii crestine autentice. Comuniunea deplina, armonioasa si vie cu Dumnezeu, realizeaza sensul adevarat al unirii cu Dumnezeu dupa har. Deci, nu e vorba de nici o separare neta �ntre credincios si Dumnezeu (ca �n protestantism) si nici o identificare de natura cu El (ca �n panteism). Comuniunea cu Dumnezeu �nseamna unire, nu identificare, desi pare un paradox. Dat fiind scopul deosebit de important al vietii fiecarui crestin �n parte si anume acela al obtinerii desav�rsirii �n Hristos, spiritualitatea ortodoxa este o componenta esentiala a vietii crestine. Spiritualitatea ortodoxa urmareste desav�rsirea celor ce cred �n Hristos, desav�rsirea nu are hotar, caci este participare la viata Lui divino-umana, realizabila prin unirea ipostatica si prin ajutorul harului dumnezeiesc. 27 - SPIRITUALITATE "Spiritualitatea ortodoxa urmareste desav�rsirea celor ce cred �n Hristos, desav�rsirea nu are hotar, caci este participare la viata Lui divino-umana, realizabila prin unirea ipostatica si prin ajutorul harului dumnezeiesc." 28 Spiritualitatea crestina ortodoxa, �nseamna viata de comuniune a crestinului cu Hristos si �n Hristos, trairea lui Hristos �n noi si constiinta prezentei si lucrarii lui Hristos �n noi, trairea �n Hristos si constiinta prezentei si lucrarii lui Hristos. Cuv�ntul spiritualitate, �nseamna tot ceea ce se refera la spirit, la fiinta si manifestarile lui. Spiritualitatea poate defini activitatea spiritului uman ca si: g�ndire, cunoastere, expimare, creatie, etc. Spiritualitatea poate �ngloba orice manifestare sau experienta de ordin moral, filosofic, religios, literar, piritual. Se poate vorbi de spiritualitatea unui popor, a unei epoci, a unui grup socio-istoric sau a unei persoane. Privita din punct de vedere teologic, forma cea mai profunda si fundamentala de spiritualitate este spiritualitatea religioasa, ca legatura �ntre om si Dumnezeu, ca o complexitate de relatii vii �ntre spiritul uman si realitatea spirituala divina. �n �ntelesul acesta se vorbeste de spiritualitate crestina, iudaica, islamica, budista, etc. Teologia morala ortodoxa crestina exprima �nsasi fata concreta a crestinismului, adica prezenta Bisericii �n viata morala a crestinului si a lumii. In epoca crestina termenul de teologie va intra �n circulatie �n secolul al III-lea, aceasta pentru ca avea, pe de o parte, o rezonanta de mitologie pag�na, iar pe de alta parte, pentru ca entuziasmul teologilor crestini avea relatie cu demonii pag�nilor. In secolul al III-lea avem la Origen ecoul conceptiei vechi potrivit careia teologii sunt cei ce vorbesc despre Dumnezeu plini de Duhul Sf�nt. Dupa Eusebiu de Cezareea, �n scolul al IV-lea, nu numai psalmistii, ci toti crestinii sunt teologi fiindca �nalta imne lui Dumnezeu. Prin excelenta �nsa, teologii sunt dascalii Bisericii. Dupa cum se vede, teologia se refera doar la Dumnezeu. Cu timpul �nsa, termenul de teologie a cuprins nu numai invatatura despre persoanele divine, Tatal, Fiul si Sf�ntul Duh ad intra, dar si opera lor ad extra (lucrarea lui Dumnezeu pentru m�ntuirea si sfintirea lumii). "In �nteles obisnuit, teologia are o nuanta intelectuala, de cunoastere a revelatiei despre Dumnezeu. In sens clasic, teologia �nseamna trairea si aderenta la Dumnezeu, adica unirea sufletului cu Dumnezeu �n procesul tainicei �nt�lniri cu El. "Ca sens derivat, a face teologie �nseamna a trai �n Duhul lui Dumnezeu, �n duhul adevarului, iar �n acest sens orice crestin poate fi numit teolog"29 In crestinism, continutul notiunii de spiritualitate exprima viata traita �n comuniune cu Sf�nta Treime, descoperita prin Dumnezeu-Omul, adica prin Iisus Hristos. Teologia morala ortodoxa crestina exprima �nsasi fata concreta a crestinismului, adica prezenta Bisericii �n viata morala a crestinului si a lumii. Aceasta comuniune cu Hristos si cu Sf�nta Treime se �nfaptuieste prin Duhul Sf�nt, �n Biserica. Temelia si �nceputul crestinismului este Sf�ntul Botez. Spiritualitatea ortodoxa prezinta procesul �naintarii crestinului pe drumul desav�rsirii �n Hristos, prin curatirea de patimi si prin dob�ndirea virtutilor, proces care se sav�rseste �ntr-o anumita ordine. Ea descrie modul �n care crestinul poate �nainta de la o curatire de o patima, la curatirea de alta si �n acelasi timp, cu aceasta, la dob�ndirea diferitelor virtuti si culmin�nd �n iubire, starea care reprezinta curatirea de toate patimile si dob�ndirea tuturor virtutiilor. Crestinismul nu este o doctrina, o ideologie, ci o viata traita �n conformitate cu voia lui Dumnezeu, privind pe om si m�ntuirea lui. Crestinismul nu �nseamna o suma de �nvataturi teoretice care sa lumineze numai intelectul, ci mai ales sa transforme si sa transfigureze interior fiinta umana. Viata pam�nteasca a crestinului ortodox are ca scop desav�rsirea la care nu poate ajunge dec�t �n Hristos si cu Hristos, realiz�nd valorile morale �ntr-un dialog al iubirii cu semenii si cu Dumnezeu Cel �n Treime, mai ales astazi, �n contextul secularizant si secularizat al vietii omului. �naint�nd spre aceasta culme omul �nainteaza totodata �n unirea cu Hristos si, odata cu aceasta, �n cunoasterea Lui, prin experienta, si �ndumnezeirea sa. Spiritualitatea ortodoxa urmareste desav�rsirea credinciosului �n Hristos. Toate adevarurile de credinta trebuie traite de fiecare credincios �n parte, dar acestea sunt traite �n mod diferentiat si nuantat. �n plus sunt �nvataturi care nu pot fi asa de ad�ncite pe calea ratiunii singure. �n �ntelegerea lor trebuie �nainte de toate credinta, deschiderea omului pentru Adevarul Dumnezeiesc. Toate valorile pe care acesta le realizeaza �n existenta sa sunt implicate �n relatia dialogica specifica cu Dumnezeu cel �ntreit, ca existenta personala absoluta, ca Adevarul infinit, Binele suprem, Frumosul prin excelenta si Sfintenia inepuizabila. "Daca, Morala crestina, expune conditiile vietii morale crestine (legea morala, constiinta si libertatea), pecum si doctrina, �n forma analitica, despre pacate si virtuti, privite ca niste stari de sine, nelegate �ntre ele, si cum desav�rsirea nu se poate dob�ndi �n Hristos, dec�t prin participarea la viata Lui divino-umana, se poate spune ca tinta spiritualitatii ortodoxe este desav�rsirea omului credincios prin unirea lui cu Hristos si �ntiparirea lui tot mai deplina de chipul umanitatii lui Hristos, plina de Dumnezeu. Spiritualitatea ortodoxa prezinta procesul �naintarii crestinului pe drumul desav�rsirii �n Hristos, prin curatirea de patimi si prin dob�ndirea virtutilor, proces care se sav�rseste �ntr-o anumita ordine. �naint�nd spre aceasta culme, omul �nainteaza totodata �n unirea cu Hristos si odata cu acesta, �n cunoasterea Lui prin experienta, care este totodata si �ndumnezeirea sa."30 Ea descrie modul �n care crestinul poate �nainta de la curatirea de patimi, (la curatirea de alta si deodata cu aceasta), la dob�ndirea diferitelor virtuti, aceasta �nscriindu-se pe o anumita scara de desav�rsire si culmin�nd �n iubire, starea care reprezinta curatirea de toate patimile si dob�ndirea tuturor virtutilor. De aceea, Dumnezeu Cel �n Treime este izvorul, temelia, puterea si modelul vietii crestine autentice si al slujirii aratate noua prin Fiul Sau �ntrupat, "la plinirea vremii" (Gal. 4,4) Dumnezeu - Omul, Iisus Hristos (Mc. 10,45), "vine sa m�ntuiaeca pe cel pierdut"( Luca 19,10 ). El a adus lumii, lumina cunostintei, adica �nvatatura cea adevarata, care a descoperit oamenilor �ntelepciuea cea necuprinsa de minte, a lui Dumnezeu, Care a voit sa m�ntuiasca lumea prin jertfa Fiului Sau. Iisus Hristos a descoperit oamenilor Evanghelia Sa, iar Apostolii si ucenicii acestora au propovaduit-o si au rasp�ndit-o in lume dupa pogor�rea Duhului Sf�nt. Precum spune Sf�ntul Apostol Pavel, aceasta Evanghelie a fost de la �nceput pentru multi dintre iudei sminteala, iar pentru pag�ni nebunie, dar pentru cei ce au crezut in ea, fie iudei, fie pag�ni, ea a fost si este intelepciunea si puterea lui Dumnezeu spre m�ntuire (cf.ICor.1,23-24; Rom.1,16), propovaduindu-se astfel p�na astazi. Evanghelia patrunde p�na �n ad�ncimile sufletului, deoarece este izvor de putere harica, coplesind, lumin�nd, transform�nd si �noind sufletele crestinilor. Crestinismul ne-a adus o noua �nvatatura despre Dumnezeu, despre om si despre menirea omului, si a dat crestinilor norme si reguli dupa care sa se conduca, deci un �ndreptar de viata, precum si puteri harice �n vederea ralizarii acestei meniri. "Aceste valori pe care crestinul ortodox le realizeaza �n relatia cu Dumnezeu, Care este o treime de persoane, trebuie aratate prin lucrarea Duhului Sau, �n raport cu semenii, de aproape si de departe, ca si acestia sa se bucure de ele si �n acest mod, sa devina valori depline." 31 De aceea fiecare crestin are constiinta ca aceste valori �i apartin ca atare, numai �n masura �n care este vrednic de a le primi si a se bucura de ele si se afla pe punctul de a le �mpartasi si semenilor sai. Bucuria crestinului pe drumul desav�rsirii sta �n capacitatea de a �mpartasi aceste valori, ca daruri ale lui Dumnezeu si astfel sa le �nmulteasca spre progresul spiritual si material al semenilor sai, 32 �n contextul �ntregii sale responsabilitati, pe care o are �n raport cu sine �nsusi, cu lumea si cu Dumnezeu. Astfel, valorile specifice omului, ca persoana, �n relatie cu Dumnezeu si cu semenii, sunt raportate la valoarea religioasa si morala absoluta - Dumnezeu Cel �ntreit �n Persoane: Tatal, Fiul si Sf�ntul Duh si implica valoarea vietii umane, de care depinde �n cea mai mare masura realizarea lor. �n lumina spiritualitatii ortodoxe, morala crestina nu mai apare ca o simpla implinire a unor datorii impuse de poruncile lui Dumnezeu, datorii care �n viata aceasta nu-l duc nicaieri, ci �i asigura doar m�ntuirea ca rasplata exterioara �n viata viitoare. Crestinul creste �n Dumnezeu �nca �n cursul vietii acesteia, caci �mplinirea acestor porunci efectueaza o transformare treptata �n fiinta lui, sau o umplere a lui tot mai mult de prezenta lucratoare a lui Dumnezeu. Crestinismul n-a adus lumii numai o noua religie, ci si o noua morala. A.Royo Marin afirma ca: "Teologia Spirituala este acea parte a Teologiei care, baz�ndu-se pe principiile Revelatiei divine si pe experienta sfintilor, studiaza organismul vietii spirituale, explica legile si dezvoltarea progresului sau si descrie procesul pe care �l urmeaza sufletele de la �nceputul vietii crestine p�na pe culmile perfectiunii."33 Tinta spiritualitatii crestine ortodoxe este unirea omului credincios cu Dumnezeu, �n Hristos. Dar cum Dumnezeu este nesf�rsit, toti parintii rasariteni spun ca desav�rsirea nu are hotar. Astfel, desav�rsirea sau unirea noastra cu Dumnezeu este nu numai o tinta, ci si un progres nesf�rsit. Totusi, pe acest drum se disting doua mari etape: 1- a �naintarii spre desav�rsire, prin eforturi, de purificare de patimi si de dob�ndire a virtutilor. 2- o viata mereu mai �naintata �n unirea cu Dumnezeu, �n care lucrarea omului este �nlocuita cu lucrarea lui Dumnezeu. In Rasarit se mai foloseste, pentru caracterizarea acestei uniri, si termenul de �ndumnezeire sau de participare la dumnezeire. Tinta spiritualitatii crestine ortodoxe ar fi trairea starii de �ndumnezeire sau de participare la viata dumnezeiasca: ,,Mintea noastra iese afara din sine si asa se uneste cu Dumnezeu, devenita mai presus de minte,,, spune Sf�ntul Grigorie Palama.34 Daca tinta spiritualitatii crestine este viata tainica, de unire cu Dumnezeu, calea spre ea cuprinde urcusul care duce spre acest pisc. La starea de desav�rsire si de unire tainica cu Dumnezeu nu se poate ajunge dec�t prin �ndelungatele eforturi sau nevointe, iar eforturile care nu tind spre �ncoronarea cu acel moment final al nevointelor, sau spre unirea tainica cu Dumnezeu, pare a fi un lucru fara scop. Deci, perfectiunea crestina cere un sir �ntreg de straduinte p�na la dob�ndirea ei. Apostolul Pavel compara aceste straduinte cu exercitiile trupesti la care se supuneau atletii pentru a deveni biruitori �n lupte. In Noul Testament, Sf�ntul Apostol Pavel defineste pe crestin ca fiind un om duhovnicesc, spiritual, patruns de Duhul lui Dumnezeu (cf. I Corinteni 2 ,13 s. u. ; 9, 11 ; 14 , 1 ), asumat de Dumnezeu si participant la filiatia lui Iisus. Experienta duhovniceasca se bazeaza pe credinta. Din cele spuse se pot desprinde urmatoarele trasaturi ale spiritualitatii crestine ortodoxe: 1. Starea culminanta a vietii spirituale este unirea sufletului cu Dumnezeu, traita sau experimentata. 2. Aceasta unire se realizeaza prin lucrarea Duhului Sf�nt, dar p�na la obtinerea ei omul este dator cu un �ndelungat efort de purificare. 3. Aceasta unire se �nfaptuieste atunci c�nd omul a ajuns la ,,asemanarea cu Dumnezeu,, si ea este totodata cunoastere si iubire. 4. Efectul acestei uniri consta, �ntr-o considerabila intensificare a energiilor spirituale din om, �nsotita de multe feluri de harisme. �n centrul spiritualitatii ortodoxe se afla doua realitati: Dumnezeu ca Treime de Persoane si persoana umana ca �ntreg. Dumnezeu este Fiinta supraexistenta, reala, vie personala si spirituala, Care exista din vesnicie si pentru vesnicie. "�n marea Sa iubire si �ntelepciune, Dumnezeu a creat lumea si omul �n sase zile "din nimic" (II Macabei 7,28). Prin lume �ntelegem tot ceea ce exista �n afara de Dumnezeu, fapturi vazute si nevazute, organice si anorganice, �nsufletite si ne�nsufletite, inclusiv omul care formeaza un �ntreg unitar si armonios, "cerul si pam�ntul" (Fac. 1.1)" 35 Omul creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, numit de Parintii greci: "coroana �ntregii creatii", "preotul �ntregului cosmos", creat ultimul pentru a fi introdus �n lume ca stap�n al ei, unde gasea toate elementele �ntretinerii existentei sale, ocupa locul de mijloc �ntre lumea curat spirituala si cea curat materiala; celei dint�i �i apartine cu sufletul iar celei de a doua cu trupul sau. "El este punctul de �ntretaiere a celor doua lumi si totodata o sinteza a acestora; este, cum bine s-a zis �n filosofia greaca veche, o reprezentare �n mic al lumii celei mari, adica un "microcosmos" 36 �ntre Dumnezeu si persoana umana a fost stabilita o relatie dialogica, intercuv�ntatoare, �n comuniune de iubire. Faptura umana, prin chipul dumnezeiesc - dat ontologic, pe care trebuie sa-l dezvolte, �n asemanarea cu Creatorul, era menita sa ajunga nemuritoare si sf�nta, asemenea lui Dumnezeu Cel �n Treime dupa har, ascult�ndu-i porunca data la creatie. Prin caderea �n pacatul stramosesc �nsa, omul pierde comuniunea cu Dumnezeu, dar chipul Lui din om nu s-a distrus si nici nu s-a desfiintat, deoarece era dat ontologic, fiind restaurat la "plinirea vremii" de catre Fiul lui Dumnezeu �ntrupat Iisus Hristos, red�ndu-i-se posibilitatea de ridicare la viata de comuniune �n iubire deplina cu Persoanele Sfintei Treimi, prin eforturi ascetice continui, deci printr-o viata virtuoasa �n Hristos care este "Fiinta virtutii". 37 Asadar, tinta �ntregii vieti crestine consta �n unirea cu Dumnezeu Cel �n Treime, tinta care totdeauna este si un progres nesf�rsit �n iubire. Pentru a caracteriza aceasta unire a credinciosului cu Dumnezeu se foloseste termenul �ndraznet de �ndumnezeire (? ? ? s s ) sau participare la Dumnezeire. �n acest caz, tinta spiritualitatii crestine ortodoxe va fi experienta traita �n starea de �ndumnezeire sau de participare la viata dumnezeiasca.38 Crestinul ortodox se straduieste �n existenta sa pam�nteasca sa se �ntipareasca tot mai deplin �n chipul umanitatii lui Hristos, duc�nd o viata �n Hristos si prin Hristos, pentru a ajunge astfel la trairea starii de �ndumnezeire sau de participare la viata dumnezeiasca ce reprezinta, de fapt, ultima treapta a desav�rsirii omului. �n aceasta faza de realizare a comuniunii supreme cu Hristos, omul credincios participa intens la puterile dumnezeiesti, �n el fac�ndu-si efect energiile dumnezeiesti necreate ca daruri ale Duhului Sf�nt, �mpartasite prin Sfintele Taine ale Bisericii si al caror efect se actualizeaza. 39 Duhul Sf�nt recreeaza fiinta umana si o face astfel hristofora, asemanatoare M�ntuitorului Hristos, Care si ca om are tot Duhul �n Sine �nsusi. Actiunea esentiala a Duhului Sf�nt �n omul nou, rezultat din Botez, este de a ne da tot ce este �n Hristos, ca noi �nsine sa ne unim cu El pentru totdeauna. Asadar, Duhul Sf�nt dupa ce ne-a renascut �n Taina Sf�ntului Botez si ne-a modelat dupa chipul Fiului lui Dumnezeu, atesta duhului nostru ca suntem "copii ai lui Dumnezeu" si "�mpreuna mostenitori cu Hristos" �n unitate. El vede pe Hristos �n noi si pe noi �n Hristos. 40 Deci, omul credincios nu ajunge prin sine la starea culminanta a vietii �n Hristos, ci prin lucrarea Duhului Sf�nt. "Mintea noastra iese afara din sine si asa se uneste cu Dumnezeu, devenita mai presus de minte", cum spune Sf. Grigorie Palama"41. "Caci ea n-ar putea vedea ceea ce vede "numai prin faptul ca are simtul mintal, asa precum nici ochiul omului n-ar putea vedea fara o lumina sensibila exterioara ei si deosebita de ea". 42 �n vremea acestei vederi a lui Dumnezeu, mintea se depaseste pe sine �nsasi si toate lucrarile ei materiale primesc o lucrare a lui Dumnezeu. Asadar, tinta vietii crestinului ortodox este desav�rsirea �n Hristos, dar calea care duce spre odihna eterna �n Dumnezeu cuprinde urcusul duhovnicesc spre aceasta, ceea ce presupune �ndelungate eforturi ascetice. �nainte de caderea �n pacatul stramosesc omul putea ajunge asemenea lui Dumnezeu, �ntarindu-se mereu �n bine. Dupa caderea �n pacat omul nu mai poate ajunge armonia si perfectiunea morala dec�t �n urma unor �ndelungate stradanii ascetice, pe care Sf. Apostol Pavel le compara cu exercitiile fizice la care se supuneau atletii pentru a deveni victoriosi �n lupte. Fara a introduce un termen direct, Apostolul Neamurilor s-a folosit de aceasta imagine pentru a caracteriza nevointele crestinului �n procesul dob�ndirii desav�rsirii morale, reluata de Sf. Nil Ascetul �n Cuv�ntul ascetic. 43 Mai t�rziu Clement Alexandrinul si Origen au introdus termenii de asceza, ascet - care capata un specific monahal. Am putea spune ca prima faza a urcusului duhovnicesc consta �n eforturile ascetice ale celui ce crede �n Hristos, datorate si unei contributii active a puterilor sale sufletesti, ajutata de harul dumnezeiesc. Eforturile noastre ascetice sunt mijloacele prin care firea omeneasca pe care o purtam fiecare, participa tot mai mult la forta firii lui omenesti, caci �n eforturile noastre este prezenta si forta din firea omeneasca a M�ntuitorului Hristos, prin puterea Duhului Sau, ca forta nevazuta. Legatura potentiala cu M�ntuitorul Hristos se face efectiva prin credinta �n El si forta Lui devine forta noastra. De aceea, asceza noastra este o moarte treptata �n Hristos, ca desfasurare de putere, o moarte a omului vechi, o prelungire prin vointa a botezului. De unirea tainica cu Hristos, spre care duce asceza, nu se poate bucura oricine, caci aceasta unire si �ntiparire tot mai accentuata de Hristos se afla dincolo de activitatea psihologica curenta. 44 Mai mult, asceza dovedeste ca la aceasta unire cu Dumnezeu, un rol deosebit de important �l are ratiunea si folosirea tuturor posibilitatilor ei. Deci, asceza nu este ceva irational, ci suprarational. Mintea ascetului dupa ce trece prin momentele ascetice stabilite si urca deci ca pe niste trepte, trebuie sa mai treaca prin etapa cunoasterii "ratiunilor" lucrurilor create, cum spune Sf. Maxim. Dupa ce a trecut si de aceasta faza, �nsusindu-si ratiunile create si depasindu-le, patrunde �n lumina unirii si a cunoasterii tainice a M�ntuitorului Hristos. 45 M�ntuitoul Iisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu �ntrupat, a fost trimis �n lume de Tatal ceresc la "plinirea vremii"; "ca sa caute si sa m�ntuiasca pe cel pierdut". El a adus lumii <lumina cunostintei>, adica �nvatatura cea adevarata, care a descoperit oamenilor �ntelepciunea cea necuprinsa de minte, a lui Dumnezeu, Care a voit sa m�ntuiasca lumea prin jertfa Fiului Sau. Iisus Histos a descoperit oamenilor Evanghelia Sa, iar Apostolii si ucenicii acestora au propovaduit-o si au rasp�ndit-o �n lume �ndata dupa pogor�rea Duhului Sf�nt. Cei ce au crezut �n aceasta �nvatatura si s-au botezat au primit numele de crestini. El a adus lumii, lumina cunostintei, adica �nvatatura cea adevarata, care a descoperit oamenilor �ntelepciuea cea necuprinsa de minte, a lui Dumnezeu, Care a voit sa m�ntuiasca lumea prin jertfa Fiului Sau. Prin Fiul, iubirea intertreimica se extinde �ntre oameni si tot prin El, acestia sunt ridicati la Dumnezeu Tatal. �n persoana M�ntuitorului Iisus Hristos, binele a luat o forma concreta, deoarece �n El desav�rsirea dumnezeiasca s-a �ntrupat �n chip si �n viata de om. �n persoana M�ntuitorului ni se reveleaza moralitatea deplina �n mod concret. M�ntuitorul Iisus Hristos nu este numai legiuitorul suprem, ci si modelul desav�rsit de moralitate. El este: calea, adevarul si viata (Ioan 14,6 ), de aceea noi crestinii trebuie sa-L urmam si sa-I urmam. Pastr�nd �ntreaga �nvatatura de credinta, Biserica are �n vedere trairea ei de catre om pentru m�ntuire. Crestinismul este viata �n Hristos. Viata crestinului este o viata �n Hristos, cu Hristos si o urmare a lui Hristos. Se poate vedea neasemuita maretie a Fiului �ntrupat, Capul trupului Sau celui tainic, Biserica, si opera Lui, a Celui care ridica pe oameni, prin Jertfa Sa deplina, �n uniunea Sfintei Treimi si Care, totodata, coboara Treimea �n oameni, �ntretes�ndu-le iubirea reciproca. Specific spiritului ortodox este trairea vietii lui Hristos �n propria mea viata, caci urmarea lui Hristos proprie spiritualitatii occidentale, implica o conformare a omului cu adevarul lui Hristos. �n Ortodoxie trairea implica o strabatere a omului de catre adevarul de credinta, deci nu o simpla conformare. Daca Evanghelia este �nsasi m�ntuirea noastra �n Hristos, �nseamna ca principiul moralei crestine trebuie sa fie trairea adevarului care duce la m�ntuire. Cuv�ntul spiritualitate nu este utilizat nici �n traditia filosofico-religioasa, nici �n cea biblico-telogica mai veche46. Spiritualitas (care deriva din spiritus, spiritualis ) se �nt�lneste �n secolele al V-lea si al VI-lea �n Apusul crestin . El �ncepe sa devina mai des folosit abia �n secolele al XII-XIII-lea. Pe la jumatatea secolului al XIII-lea se formeaza corespondentul sau �n limba franceza: espiritualit�. �n secolul al XVII-lea a devenit spiritualit�, prin care se defineste legatura personala a omului cu Dumnezeu. �n Apus spiritualitatea a �nceput sa fie �nteleasa ca o ramura a teologiei, care se ocupa cu istoria si descrierea " ascezei si misticii crestine ". �ntelesul cuv�ntului spiritualitate, astazi, �nseamna tot cee ce se refera la spirit, la fiinta si manifestarile lui. Spiritualitatea poate defini activitatea spiritului uman ca g�ndire, cunoastere, exprimare, creatie etc. Din punct de vedere teologic, spiritualitate religioasa este, religia, ca o legatura vie �ntre om si Dumnezeu, ca o complexitate de relatii vii �ntre spiritul uman si realitatea spirituala divina. Notiunea de spiritualitate, �n crestinism, exprima viata traita �n comuniune cu Sf�nta Treime, descoperita prin Dumnezeu-Omul, prin Iisus Hristos. Aceasta comuniune cu Hristos si cu Sf�nta Treime se �nfaptuieste prin Duhul Sf�nt, �n Biserica. Piatra din v�rful unghiului este Sf�ntul Botez. �n teologia Apuseana, teologul Hans Urs von Balthasar spune ca spiritualitatea inseamna "acea atitudine fundamentala, practica sau existentiala, a unui om, care este urmarea si expresia conceptiei sale religioase despre existenta sau, �ntr-un mod mai general, a conceptiei sale morale si traite despre existenta: adica o impregnare, la nivelul faptelor si starilor, a vietii sale de catre intentiile ( judecatile ) sale obiective si deciziile sale supreme."47 Tinta sau finalitatea vietii omului pe pam�nt este m�ntuirea si �ndumnezeirea lui, deci cresterea �n Hristos. Viata persoanei umane nu are numai o dimensiune pam�nteasca, ci si una eshatologica. Faptura umana, ca fiinta spirituala, traieste �n timp si spatiu, dar nu numai pentru acest veac, ci si pentru cel viitor, adica pentru comuniunea vesnica si plenara cu Dumnezeu sau, departe de El, ca os�nda vesnica. 48 III. - SPIRITUALITATEA APUSEANA: a).Spiritualitatea Romano-Catolica: trasaturi, obiective, implicatii b).Spiritualitatea Protestanta: trasaturi, obiective, implicatii c).Spiritualitatea Anglicana: trasaturi, obiective, implicatii Deosebirie dogmatice dintre diferitele Biserici si confesiuni crestine n-au ramas fara urmari. Ele au imprimat o adevarata structura specifica moralei fiecareia dintre principalele confesiuni crestine. Pentru cel ce o primeste �n credinta, dogma este viata si putere de viata. Ea este adevar divin si viata divina care copleseste sufletul, �l ilumineaza, �l transforma, �l �noieste si-l face sa traiasca cu acest adevar divin. Sf�ntul Apostol Pavel califica spiritualitatea ca fiind: "existenta crestinilor �n masura �n care ea se primeste de la Duhul lui Dumnezeu si se desfasoara apoi din diversitatea vietii. " 49 Biserica crestina a dat o forma inteligibila adevarurilor dumnezeiesti, at�t pentru a satisface exigentele teoretice ale ratiunii, c�t si pentru a feri aceasta g�ndire de rataciri. Adevarul crestin este adevar m�ntuitor. Ceea ce face deosebirea esentiala �ntre ortodoxie si romano-catolicism, este spiritul �n care s-a dezvoltat Teologia si organizarea ei si care �i face totdeauna foarte grea revenirea la adevarul ecumenic. Ortododoxia Rasariteana este trairea intensa a vietii dumnezeiesti, revarsata �n ea. Romano-Catlicismul este mai presus de orice: organizatie juridica, ca �n orice societate omeneasca. Protestantismul a luat nastere si s-a mentinut numai pe terenul romano-catolic, pentru ca �n aceasta confesiune el afla principiile care-i dau nastere. Individualismul protestant se regaseste �n cel romano-catolic; cel romano-catolic este "terminus a quo", cel protestant este "terminus ad qum" .Punctul de plecare al conceptiilor protestante �l constituie acele carti simbolice protestante diferite de la epoca la epoca. Homiacov descrie astfel starea celor trei confesiuni crestine din punct de vedere al legaturii insului cu Biserica : " Firul din pulberea de nisip nu primeste o existenta noua din gramada �n care l-a aruncat �nt�mplarea ;"50 Asa este omul �n protestantism. a). Spiritualitatea ortodoxa In Rasaritul crestin, continutul notiunii de spiritualitate, a fost redat prin expresii ca: " viata �n Hristos " 51 , " viata �n Duhul Sf�nt ", " viata duhovniceasca" , " viata �n Duhul Sf�nt prin Iisus Hristos la (cu ) Tatal .52 Tinta sau finalitatea vietii omului pe pam�nt este m�ntuirea si �ndumnezeirea lui, deci cresterea �n Hristos. Viata persoanei umane nu are numai o dimensiune pam�nteasca, ci si una eshatologica. Faptura umana, ca fiinta spirituala, traieste �n timp si spatiu, dar nu numai pentru acest veac, ci si pentru cel viitor, adica pentru comuniunea vesnica si plenara cu Dumnezeu sau, departe de El, ca os�nda vesnica. 53 Astfel, viata crestinului pe pam�nt nu este numai ca o simpla existenta biologica, ci ea este si trebuie sa fie o traire spirituala specifica persoanei umane, cu o finalitate legata de calitatea omului de fiinta spirituala personala, �n trup, �nzestrata cu ratiune, simtire si vointa libera, purtatoare si creatoare de valori materiale si spirituale. Spiritualitatea ortodoxa nu face abstractie de �ntreaga fiinta a crestinului si nici de ceea ce implica viata omului: sanatatea si conditiile materiale necesare si chiar bunastarea materiala, ca suport al sustinerii si desfasurarii ei rodnice, pentru fiecare ins �n parte si pentru colectivitatea si societatea carora acesta apartine. 54 Viata crestinului ortodox are sens si valoare numai �n masura �n care ea este si o preocupare importanta pentru propria lui m�ntuire si o dob�ndire reala a acesteia prin comuniunea deplina �n iubire cu M�ntuitorul Hristos, �n calitate de madular al Trupului Sau - Biserica, prin credinta si fapte bune, ajutat de harul dumnezeiesc. De aceea, m�ntuirea �nteleasa ca eliberare din robia pacatului si a mortii si ca �mpreuna-vietuire cu Hristos si �n Hristos, prin lucrarea Duhului Sf�nt �n noi, este problema cea mai importanta si vitala care confrunta crestinismul tuturor timpurilor. 55 Ca chip si asemanare a lui Dumnezeu, omul coronament al creatiei, glasul si sinteza acestuia, este deschis lui Dumnezeu, Creatorul, Proniatorul si M�ntuitorul sau, c�t si semenilor sai, oamenii, �naint�nd �n acelasi timp pe drumul cunoasterii propriului sau eu si destin comunitar-sobornicesc. Spiritualitatea si slujirea sunt expresiile concrete ale acestei deschideri ontologice a crestinului spre Dumnezeu, spre semeni si spre societatea semenilor sai. Karl Rahner spune ca spiritualitatea poate fi definita ca: " viata de credinta, nadejde si iubire, viata din Duhul Sf�nt", "viata din Duhul lui Hristos, viata din Evanghelie", "viata din urmarea lui Hristos" 56. Fiind, �n primul r�nd, deschidere spre Dumnezeu, spiritualitatea crestina �si pune pecetea sa pe cultura, literatura si arta celor care au creat aceasta spiritualitate si se concretizeaza �n atitudini si actiuni de slujire a semenului si a societatii acestuia, �n duhul slujirii omului de catre Hristos, �n vederea m�ntuirii si desav�rsirii lui. Crestinatatea veacurilor primare se considera pe sine "un singur neam mare", iar sfintenia este vazuta mai mult dec�t o virtute, o stralucire a perfectiunii divine. Al doilea caracter, fara de care spiritualitatea este de neconceput �n Ortodoxie, priveste aspectul liturgic al spiritualitatii. Adevaratul subiect al vietii spirituale nu este individul izolat, ci este eu-ul sau liturgic. �n esenta ei, spiritualitatea este doxologica. De asemenea, ea se defineste printr-o participare la lucrarea cea tainica a lui Dumnezeu �n lume, prin sfintele slujbe, lucrarea care uneste lumea vazuta si cea nevazuta, aduc�nd real pe Dumnezeu oamenilor si mentin�nd real pe oameni �n harul Sf�ntului Duh, �n Dumnezeu. �n perspectiva unitatii caracterului traditional si a caracterului liturgic, despre care vorbim, spiritualitatea apare ca o lucrare a Sf�ntului Duh care face din devenirea istorica si cosmica un eveniment al �ntruparii, o miscare imensa a instaurarii �mparatiei lui Dumnezeu pe pam�nt. Despre M�ng�ietorul, le-a spus Hristos ucenicilor sai nu numai ca "ram�ne la voi si va fi �n voi", ci si ca "ram�ne cu voi �n veac". (In. 14,16-17). O caracteristica esentiala a spiritualitatii ortodoxe este fidelitatea fata de tezaurul �nvataturii evanghelice mostenite din epoca crestinismului primar. Ea a ramas fidela tuturor �nvataturilor revelate cuprinse �n Sf�nta Scriptura si Sf�nta Traditie. Ea �si trage adevarurile, preceptele morale din Revelatia Divina. Elementele de baza ale Spiritualitatii Crestine Ortodoxe �l formeaza elementul divin, cel secundar fiind elementul uman. Revelatia divina deschide portile sufletului omului, fac�nd sa se �nteleaga ca izvorul nesecat al sau �l constituie Hristos. Izvorul principal al normelor morale este Revelatia Divina, iar spiritualitatea ortodoxa ram�ne fidela acestui tezaur revelat. �n Ortodoxie, temelia spiritualitatii este Revelatia. O alta caracteristica este histocentrismul ei. In centrul vietii morale a crestinului se afla Hristos M�ntuitorul. El �ntrupeaza �n mod desav�rsit idealul moral crestin, care trebuie urmat �n duhul iubirii si al libertatii. Hristos- Fiul cel �ntrupat- este idealul moral crestin, pe care fiecare trebuie sa-l atinga. Spiritualitatea Ortodoxa pune accent deosebit pe comunicarea omului cu Hristos �ncep�nd prin Botez,adica omul intra �n relatie cu Hristos, iar prin Hristos cu persoanele Sfintei Treimi, astfel devine hristofor. Procesul de asimilare a lui Hristos �n noi sta la baza �nvataturii morale ortodoxe. Prin Taina Botezului Hristos intra �n ad�ncurile tainice ale omului, astept�nd sa creasca �n el. Crestinul nu mai traieste pentru sine, ci pentru Dumnezeu, se face una cu Hristos, �n sensul ca �ntre ei exista o comuniune st�nsa. Spiritualitatea Ortodoxa accentueaza importanta acestei comuniuni cu Hristos si cere sporirea ei, care se realizeaza prin Taine si vietuire morala �n duhul lui Hristos. El da credinciosului puterea de a razbate �n viata, depasind nevoile si greutatile. Iubirea da credinciosului libertatea morala �n Hristos. Cel ce iubeste pe Hristos nu simte sarcina si greutatea poruncilor. De aceea morala ortodoxa gaseste �n duhul vesnic viu al lui Hristos, al iubirii nemuritoare, rezolvarea justa a problemelor morale ale vietii crestine.57 O alta caracteristica a moralei ortodoxe este �nduhovnicirea, adica cresterea libera a credinciosului �n Duhul lui Hristos si �n Duhul Bisericii. Spiritualitatea Ortodoxa se ocupa de cresterea omului �n asemanarea cu Hristos. Prin prezenta Sf�ntului Duh �n veac sau �n istorie, Dumnezeu �nsusi paseste ca subiect �n fata omului, patrunz�nd si umbl�nd �ntreaga lui existenta; prin interventia Sa, viata lumii dob�ndeste o directie noua; prin lucrarea Sa �ntemeiaza Biserica, dupa cum creeaza tot ce este nou pe pam�nt. �nduhovnicirea reprezinta purificarea continua de patimi si cresterea �n virtuti, care nu poate fi facuta dec�t �n interiorul Bisericii- mama noastra duhovniceasca, pentru ca ea este Trupul tainic al lui Hristos cu multe madulare pentru comuniunea cu Dumnezeu si �n ea se realizeaza aceasta comuniune. Punctul initial al �nduhovnicirii este Taina Botezului. Accentul se pune pe �noirea spiritului, care rodeste �n fapte. Alta caracteristica: sobornicitatea, sau �ncadrarea credinciosului �n comunitatea Bisericii, adica conceperea credinciosului si judecarea lui ca madular al Bisericii lui Hristos. Pentru Biserica ortodoxa crestinii sunt madulare ale Trupului lui Hristos, care stau �n legatura unele cu altele. Spiritualitatea ortodoxa priveste pe fiecare ins ca madular si-l judeca �n relatia sa cu comunitatea soborniceasca.Omul este madular al unei comunitati, iar crestinul este madular si al Bisericii lui Hristos. Toate actele omului au o pecete comunitara, �n sensul ca fiecare om este avizat la ajutorul semenilor sai, fiecare se simte avizat la ajutorarea comunitatii. Biserica este pentru noi, ortodocsii, mama noastra duhovniceasca. Idealul moral �n Ortodoxie este ca fiecare crestin sa ajunga la sfintenie, straduindu-se sa devina o personalitate morala �n care sa se �ntrupeze �n chip desav�rsit, �ntr-o unitate deplina, valoarea religioasa crestina si valoarea morala crestina.58 Daca persoana fiecarui crestin poarta �n sine chipul lui Dumnezeu, personalitatea morala este numai persoana care, prin viata si faptele sale, tinde sa aduca la desav�rsire chipul lui Dumnezeu din ea ,,realiz�ndu-se pe sine printr-o viata de virtuti" 59 Sf�ntul Serafim de la Sarov (+ 1833 ) evidentiaza finalitatea ultima a vietii crestine, anume dob�ndirea Duhului Sf�nt, prin care, de fapt, se realizeaza comuniunea deplina a omului cu Sf�nta Treime si a oamenilor �ntreolalta. Rezum�nd �ntelesul spiritualitatii crestine rasaritene , Teofan Zavor�tul (+ 1894 ) scrie: "Esenta vietii �n Hristos, a vietii spiritule, consta �n transformarea sufletului si a trupului si introducerea lor �n sfera Duhului, adica �n �nduhovnicirea sufletului si a trupului. " 60 Tomas Hopko (preot ortodox american), spune: " Termenul spiritualitate nu desemneaza un fel de lucru �n sine, care ar putea fi izolat de �ntregul doctrinei si practicii Bisericii si evaluat ca o contributie aparte. Si nici nu poate fi socotita spiritualitatea ca un scop �n sine, av�nd un interes �n sine, din care s-ar putea face un fel de idol, care ar fi slujit si adorat �n locul lui Dumnezeu Cel viu. Spiritualitatea, daca are cu adevarat un sens, este adorare si slujire a Dumnezeului Celui viu sub toate formele, �n cel mai mic detaliu al vietii."61 Prin prezenta Sf�ntului Duh �n veac sau �n istorie, Dumnezeu �nsusi paseste ca subiect �n fata omului, patrunz�nd si umbl�nd �ntreaga lui existenta; prin interventia Sa, viata lumii dob�ndeste o directie noua; prin lucrarea Sa �ntemeiaza Biserica, dupa cum creeaza tot ce este nou pe pam�nt. Biserica ortodoxa a venerat nu pe savanti , ci pe traitori: "Nimic nu e mai sarac, scrie Diadoh al Foticeii, dec�t cugetarea care st�nd afara de Dumnezeu, filozofeaza despre Dumnezeu . "62 Calugarii se retrageau �n pustie, pentru ca sa se �ntoarca �n pustiul acestei lumi cu energia acumulata acolo. Caci crestinismul este "filozofia faptei", dupa Sf. Ioan Gura de Aur, adica �ntelepciunea dumnezeiasca, izvor de-a pururi nesecat de fapte bune. In perceptia Bisericii Ortodoxe, crestinismul �nsusi este o miscare de spiritualizare a umanului nu numai ca individ, ci si ca popor, iar aceasta miscare are si o dimensiune cosmica, adica priveste si raportul omului cu natura �nconjuratoare ( de exemplu la Sf�ntul Grigorie de Nazianz, Cuv. XI, 6 si Cuv. XLI, 1 ).63 In cadrul Bisericii, spiritualitatea nu se reduce doar la slujbe religioase, la scrieri ascetice sau la expresii estetice de arta liturgica ci spiritualitatea este activitatea cotidiana a vietii traite �n comuniune cu Dumnezeu. Spiritualtatea ortodoxa desemneaza viata omului �ntreaga, inspirata si �ndrumata de Duhul lui Dumnzeu. Spiritualitatea, asadar, nu poate �nsemna o evaziune �n afara istoriei, fiind vorba despre un dinamism care anima istoria si o conduce spre zarile vesnice. Nu de putine ori �n istoria teologiei, notiunea de spiritualitate a fost legata de ideea de taina sau mister, iar aria ei redusa la o legatura intima dintre Dumnezeu si om, prin care era vizata o comuniune de natura mistica. Acesta �nseamna ca toti oamenii vor si trebuie sa se bucure de viata �n contextul dat. 64 Aceasta ultima unire era privita drept o taina a �ntelepciunii divine, un plan al destinului vesnic al omului, fara nici o implicatie �n viata sociala. Cu alte cuvinte, spiritualitatea era considerata numai ca viata religioasa traita personal sau ca o religiozitate experimentata la un neobisnuit de �nalt grad de tensiune sufleteasca. Spiritualitatea a ajuns, de asemenea, sa fie desfacuta �n doua compartimente distincte, �n mistica si teologie, �n experienta personala a Tainelor divine si dogma marturisita de Biserica. Crestinul zilelor noastre �si urmareste scopul vietii �ntr-un anume context social si cultural-spiritual, marcat printr-un mare numar de noutati �n toate domeniile activitatii umane, ceea ce constituie un apel puternic pentru recunoasterea unei norme morale universale. Exista �n lume o aspiratie generala spre mai multa dreptate sociala �ntre indivizi, �ntre popoare, �ntre natiunile sarace si bogate, manifestata prin ideea de dezvoltare umana, integrala si solidara. Tocmai o astfel de aspiratie spre dreptate, �ntr-o lume care cauta unitatea sa, presupune ca exista ceva comun si universal �ntre toti oamenii si prezent �n fiecare, dincolo de orice particularitate. Acesta �nseamna ca toti oamenii vor si trebui sa se bucure de viata �n contextul dat. 65 De aceea, ei nu se pot rupe de comunitatea �n care traiesc si nici nu pot face abstractie de semenii lor, cu care trebuie sa fie �n comuniune si �n slujire soiala si moral-spirituala. Existenta umana �nsasi este o proexistenta, at�t �n fata lui, Dumnezeu, c�t si a semenilor. �n aceasta este data �nsasi legatura str�nsa dintre spiritualitatea ortodoxa si slujirea sociala.66 Tot ce e de trebuinta pentru m�ntuire - bunul suprem se realizeaza c�nd e primit de o inima curatita prin iubire: " Fericiti cei curati cu inima, caci aceia vor vedea pe Dumnezeu "(Mt.5,8); Iubirea topeste zgura pam�ntescului. Trei caracteristici specifice disting teologia ortodoxa de teologia latina : - ea este mistica, vaz�nd toate �n Dumnezeu si pe Dumnezeu �n toate, si raport�nd totul la aceasta ca la un principiu viu. - ea este negativa, constienta de transcedenta lui Dumnezeu fata de orice �ntelegere si av�nd grija sa tina seama de aceasta �n toate caile sale. - ea este experientiala sau, existentiala, legata si confruntata fara �ncetare cu realitatea vietii crestine si experienta pe care o au din ea credinciosii si sfintii. Ea este o teologie trinitara. Pentru a ajunge la desav�rsirea �n Hristos, deci la m�ntuirea, sfintirea sau �ndumnezeirea noastra, nu trebuie sa disociem relatia Dumnezeu - om - lume, sa nu fugim de viata lumii, ci sa conlucram cu semnul nostru pentru m�ntuirea tuturor, ajutati de harul dumnezeiesc, �n Biserica. Sau cu alte cuvinte omul credincios, care doreste sa ajunga pe culmile trairii duhovnicesti, la comuniunea deplina cu Dumnezeu, trebuie sa obtina, mai �nt�i, o cunostinta c�t mai deplina despre Dumnezeu si despre voia Lui, prin puterea Duhului Sf�nt, pe care apoi sa o puna �n practica �n relatie cu sine �nsasi, cu semenii, cu lumea �nconjuratoare si cu Dumnezeu Cel �n Treime. Astfel, exista o str�nsa relatie sau interdependenta �ntre spiritualitate si viata crestina. La starea de desav�rsire nu se poate ajunge fara eforturi ascetice �ndelungi si continui si care nu se sf�rsesc niciodata, care definesc spiritualitatea si viata crestina autentica. Si, �naint�nd pe calea virtutii, prin curatire de patimi si de pacate, omul ajunge, prin lucrarea Duhului Sf�nt, si la o traire a celor duhovnicesti, facute accesibile noua de catre Fiul lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos. 67 Prin descoperirea dumnezeiasca suprafireasca, persoana umana dob�ndeste o cunostinta mai completa si �ntru totul sigura despre Dumnezeu si despre voia Lui privind viata si m�ntuirea sa. Cunoasterea lui Dumnezeu Cel �n Treime nu este o problema de pura speculatie, c�t una de purificare si de deschidere, de �nt�lnire si de dialog cu Dumnezeu prin simtirea prezentei Lui �n noi si �n lume prin har si credinta. 68 Cunoasterea aprofundata a lui Dumnezeu este o cunoastere �n iubire. Omul se afla �ntr-o miscare continua spre o tinta care este Dumnezeu. Progresul �n iubire este progresul �n cunoastere. Dumnezeu fiind Persoana, �ntre El si noi se stabileste un raport de iubire, �nsa o iubire cu o infinitate, cu perspectiva unei continue unitati, care ne mentine pe noi �mpreuna cu El ca persoana. �n general, cunoasterea suprafireasca a lui Dumnezeu este un dar si un har, o cunoastere prin care Dumnezeu Se descopera pe Sine si pe care omul o primeste prin credinta, smerenie si "metanoia" 69 Prin virtuti care izvorasc din iubire (Ioan 14,6; Mt.25,21; Efes.4,25), omul credincios se depaseste pe sine, caut�nd sa-L cunoasca pe Dumnezeu si sa-I placa, dar si semenilor sai. Astfel, cunoasterea lui Dumnezeu, dar si a semenilor, �nseamna totodata m�ntuirea si �ndumnezeirea omului credincios. Deci, �n str�nsa legatura cu iubirea, care de fapt se afla la baza relatiei personale cu Dumnezeu, se afla virtutea, si implicit o cunoastere a lui Dumnezeu �n �mprejurarile concrete ale vietii, valabila pentru toti crestinii din toate timpurile si locurile. Cunoasterea intelectuala, afirmativa si negativa, este mai mult un produs al g�ndirii teoretice, �n cea apofatica �naint�nd crestinii �nduhovniciti, �n urma unor sporite eforturi spirituale. Aceasta cunoastere a lui Dumnezeu este posibila prin rascumpararea adusa de Fiul Sau �ntrupat, M�ntuitorul Hristos, ram�n�nd ca noi sa ne �mpartasim de aceste roade. �n acest mod devenim fii ai lui Dumnezeu prin cunoastere adevarata, asa cum a accentuat Sf. Apostol Pavel: "Si pentru ca sunteti fii, a trimis Dumnezeu pe Duhul Fiului Sau �n inimile noastre. Astfel nu mai esti rob, ci fiu, iar daca esti fiu, esti si mostenitor al lui Dumnezeu prin Iisus Hristos" (Gal.4,6-9). 70 Calea �ndumnezeirii omului �n Hristos, prin cunoastere, iubire si virtute este drumul realizarii progresive si c�t mai depline a asemanarii omului cu Dumnezeu p�na la statura deplinatatii barbatului Hristos (Efes.4,13), Dumnezeu-Omul, st�nd pe scaunul slavei de-a dreapta Tatalui, ca unul dintre noi, fiind �nsa Dumnezeu - Omul. 71 �ndumnezeirea celui ce crede �n M�ntuitorul Hristos este deci virtual �n �nsasi �ndumnezeirea firii umane �n Persoana Sa, care �ncepe de la �ntrupare si se actualizeaza deplin la �nviere si �naltare. Dumnezeu S-a facut om, ca omul sa poata deveni "dumnezeu" dupa har, nu dupa fiinta. Sf. Maxim accentueaza ca firea noastra dupa pacat este facuta �n Hristos un mediu de revelare a Lui ca Dumnezeu �n Treime si astfel poate sa-L cunoasca. Acesta este de fapt si scopul crearii omului, acela de a-L cunoaste, a-L slavi si a se �ndumnezei prin harul Sau. De aceea Sfintii vad �n cunoasterea lui Dumnezeu �ntrupat, Iisus Hristos, Care ne-a restaurat firea �ntunecata de pacatul stramosesc si ne-a redat, prin toata viata Sa, posibilitatea relatiei dialogice cu Dumnezeu pe care �l putem cunoaste, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea noastra. Asadar, persoana umana, av�nd putinta sa-L cunoasca pe Dumnezeu �n comuniune de viata si iubire, at�t c�t este necesar pentru m�ntuirea personala si lucr�nd aceasta prin puterea Duhului Sf�nt, devine purtatoarea �nsusirilor lui Dumnezeu prin participare, prin comuniune deplina cu El. Persoana umana �ndumnezeita apare ca dumnezeu prin har. Trairea ei astfel defineste notele esentiale ale spiritualitatii si totodata ale vietii crestine autentice. Comuniunea deplina, armonioasa si vie cu Dumnezeu, realizeaza sensul adevarat al unirii cu Dumnezeu dupa har. Deci, nu e vorba de nici o separare neta �ntre credincios si Dumnezeu (ca �n protestantism) si nici o identificare de natura cu El (ca �n panteism). Comuniunea cu Dumnezeu �nseamna unire, nu identificare, desi pare un paradox. Ram�nem oameni dupa fire, dar devenim Hristos dupa puterile prin care traiesc eu-urile noastre (Gal.3,28), �n deplina armonie si iubire agapica, sentiment care nu cade si nu piere niciodata (I.Cor.13,13). Dat fiind scopul deosebit de important al vietii fiecarui crestin �n parte si anume acela al obtinerii desav�rsirii �n Hristos, spiritualitatea ortodoxa este o componenta esentiala a vietii crestine. Spiritualitatea ortodoxa urmareste desav�rsirea celor ce cred �n Hristos, desav�rsirea nu are hotar, caci este participare la viata Lui divino-umana, realizabila prin unirea ipostatica si prin ajutorul harului dumnezeiesc. 72 Spiritualitatea ortodoxa, �n �ntelesul sau crestin, este �mplinirea aspiratiilor fundamentale ale spiritului uman �n lumea creata, �n care el - omul, se defineste ca "spirit �ntrupat"sau ca fiinta care uneste �n sine spiritualul cu materialul. Omul nu a fost creat ca sa vorbeasca cu sine �nsusi si sa se secularizeze, ci ca sa fie partener de dialog al Creatorului sau si inel de legatura �ntre Dumnezeu si lume, cu radacini ad�nc �nfipte �n realitatea cosmica, dar si �n cea treimica, ca sa transfigureze creatia �n Hristos. �n aceasta viziune teologica, lumea nu mai ram�ne �nchisa �n ea �nsasi, ci deschisa transcendentului, cu toate consecintele care decurg de aici. Ortodoxia se caractrizeaza prin faptul ca introduce �nvatatura de credinta �n slujbele religioase. Slujbele bisericesti sunt principiile Dogmaticii transpuse �n viata. Tot at�t de important este si faptul ca experierea adevarurilor dogmatice are loc numai �n Biserica. Biserica da posibilitatea ca sa se descopere ad�ncimea si frumusetea adevarurilor revelate prin puterea si lucrarea Duhului Sf�nt. Acesta este motivul pentru care Sfintii Parinti cunosteau calea teologiei si a bisericii si spuneau ca �n slujbele bisericesti omul se �nalta catre cer si cerul se coboara pe pam�nt. �n timp ce celelalte confesiuni crestine �ncearca sa adapteze revelatia divina la puterea de �ntelegere a mintii umane, motiv pentru care catolicii si protestantii au suprimat sau au adaugat �nvataturi de credinta �n tezaurul revelat, �nvatatura ortodoxa te �nvata ca trebuie sa adaptezi mintea credinciosului la revelatia divina. Protestantii si catolicii au transformat teologia �ntr-un domeniu de speculatie abstracta si filosofica, Biserica Ortodoxa propovaduieste ca �nvatatura crestina duce la experienta si transformarea mintii si inimii credinciosului prin puterea Duhului Sf�nt. Teologia Dogmatica Ortodoxa, nu este numai speculatie, ci viata, traire si experienta �n puterea Duhului Sf�nt, care s-a pogor�t la Cincizecime si lucreaza �n Biserica. "�n sens cultic, dogmatica este c�ntarea care rezuma teologia crestina cu privire la taina �ntruparii din Fecioara si a m�ntuirii omenirii"73. �n Biserica Ortodoxa, se pune accentul pe continutul duhovnicesc al Sfintei Traditii, actiunea spirituala a Traditiei. �n Biserica Romano-Catolica se pune accentul mai mult pe actiunea de transmitere. Acest lucru explica motivul pentru care �n Biserica Catolica transmiterea Traditiei este o chestiune care priveste numai ierarhia, �n timp ce �n Biserica Ortodoxa transmitera ei priveste si clerul si poporul. Fata de afirmatia papei Pius IX ca: "eu sunt traditia", "Enciclica Patriarhilor" de la 1848 spune ca: " la noi Biserica si poporul pazesc Traditia". Necesitatea Traditiei reiese din faptul ca �ntreaga �nvatatura descoperita a fost data �nt�i pe cale orala, apoi a fost fixata �n cele doua Testamente. Traditia interpretata �n acest sens cuprinde �nvatatura primita de la M�ntuitorul si Apostoli, care n-a fost consemnata �n scris. �n teologia protestanta exista tendinta de a opune aspectul statornic al Traditiei, celui dinamic, accentu�nd pe primul si minimaliz�nd pe al doilea. �n general, protestantii au mare rezerva fata de Traditia dinamica. La romano-catolici se minimalizeaza aspectul statornic al Traditiei si se pune un accent deosebit pe caracterul ei dinamic. Traditia cu caracter statornic, are caracter revelat iar Traditia cu caracter dinamic, are mai mult un caracter uman, dar ea nu este dec�t o dezvoltare intensiva a Traditiei statornice pentru binele Bisericii. Sf�nta Traditie sau Sf�nta Predanie este �nvatatura data de Dunezeu prin viu grai Bisericii. Ca si Sf�nta Scriptura, Sf�nta Traditie cuprinde descoperirea dumnezeiasca trebuitoare m�ntuirii noastre. Ea este viata Bisericii �n Duhul Sf�nt, este curentul viu al vietii Bisericii. "Ea cuprinde aceeasi Revelatie ca �n Sf. Scriptura, astfel, ceea ce e succint �n Scriptura, gasim dezvoltat �n Traditie."74 �n Biserica Ortodoxa nu exista astazi criza pe care o �nt�lnim �n crestinismul occidental, o criza a fundamentelor si ermineuticii. De asemenea, vocatia sacerdotala este �n general ridicata. �n privinta vietii liturgice, aceasta este mai intensa dec�t �n multe Biserici din Occident. Se pastreaza mai mult simtul sacrului si nu se militeaza pentru o "secularizare a Liturghiei". Unirea crestina cu Dumnezeu si cresterea �n Dumnezeu, constituie spiritualitatea crestina. Dar acest sens este pervertit acolo unde se tinde la o identificare �ntre om si Dumnezeu. b). Spiritualitatea romano-catolica Spiritualitatea romano-catolica �si trage normele si principiile �n mod esential din cuceririle mintii omenesti si apoi din Revelatia dumnezeiasca. Toma de Aquino a modelat morala crestina dar si �ntreaga �nvatatura crestina dupa filozofia lui Aristotel. Neotomismul sec. XX este o alta �ncercare de a aduce �n c�mpul teologiei crestine a filozofiei antice. Triumful definitiv al sintezei dintre aristotelism si crestinism s-a oficializat �n Apus, �n anul 1879, c�nd Biserica Romano-Catolica a declarat scrierile lui Toma de Aquino ca normative �n problemele de Dogmatica si de Morala. Morala romano-catolica, sub influenta conceptiei aquiniste, considera ca izvorul sau principal este ratiunea, si �n al doilea r�nd, Revelatia. Deci este firesc ca elementul ei fundamental sa fie ratiunea. Adeseori ratiunea este identificata cu prudenta, cu vointa buna, cu ratiunea pura practica, sau chiar cu intelectul insusi. In conceptia tomista, ratiunea nu ajuta numai la cunoasterea lucrurilor, ci si la formarea atitudinilor morale caci sufletul mai are si �nsusirea de a dori si a voii. De aici definirea virtutii ca o dispozitie permanenta de a lucra conform ratiunii. In morala catolica credinta este considerata ca o virtute a intelectului. Ea este �n mod nemijlocit o lucrare a ratiunii, caci obiectul acestei lucrari este adevarul care cade �n domeniul ratiunii.75 Dogmatica catolica a evoluat �n directia primatului si infailibilitatii papale, pun�nd accent pe autoritatea Bisericii �n opozitie cu lumea necatolica, introduc�nd �n Biserica �nvataturi sub numele de: "adevaruri catolice sau "�nvataturi bisericesti." Romano-catolicismul s-a straduit sa ridice un maret edificiu doctrinal, caruia, �nsa, �i lipseste viata launtrica. Juridismul romano-catolic a schimbat raportul dintre libertatea si unitatea Bisericii: s-a jerfit libertatea individului, pentru a se salva unitatea Bisericii. Acest individualism romano-catolic a dus la o adevarata idee de casta; el a distantat pe episcopi de papa, pe preoti de episcopi, pe laici de ierarhie (lu�ndu-li-se dreptul de a asculta slujba sf�nta �n limba materna, de a se �mpartasi sub ambele forme, de a citi Scriptura. In multe din inovatiile dogmatice �n catolicism, nu aflam un triumf al dumnezeescului �n omenesc, ci a ceea ce este omenesc asupra a ceea ce este dumnezeesc. Catolicismul nu a aparat totdeauna adevarul crestin �n afara de orice interes lumesc asa cum a facut ortodoxia. De multe ori a subordonat acest adevar intereselor de dominare papala. Biserica Catolica a introdus �n tezaurul revelat,�nvataturi de credinta care nu au nimic �n comun cu Evanghelia: primatul papal, imaculata conceptie, infailibilitatea, �naltarea Maicii Domnului cu trupul la cer etc. Pentru justificarea acestor inovatii, teologia catolica foloseste teoria virtualului revelat, care este o concluzie dedusa �n chip logic despre un adevar revelat si care se gaseste �n aceasta ca un principiu revelat sau se gaseste potential �n revelatie. Astfel au luat fiinta faimoasele concluzii teologice (Filioque s.a.). Spiritul juridic, legalist, al Apusului, si �nvatatura despre raporturile normale dintre Creator si creatura, este o anomalie cauzata de o lipsa ad�nc simtita de Biserica - Trupul tainic al Domnului: iubirea ad�nca, liantul fiecarei constructii, si marea lege a Universului, care este �mprastierea �n afara a iubirii Prsoanelor Sfintei Treimi �ntre Ele. "Legea morala, dupa Romano-Catolicism, devine ceva mai mult extern omului, deasupra persoanei, fac�nd din om un ins supus."76 Aceasta este explicatia de ce avem �n Rasarit omul comunitar al iubirii, pe c�nd �n Apus pe cel individualist. "Termenul "spirit" (rua) indica, initial, v�ntul sau suflul �n sens fizic; ca urmare, a fost utilizat pentru a indica respiratia omului, devenind semn si expresie a vietii. Actualmente, termenul "spirit" are semnificatii diverse: �ngeri, partea superioara a sufletului, constiinta reflexa, caracteristica unei persoane sau a unui grup (spiritul institutului!)."77 Catolicismul, caracterizat de g�nditorii ortodoxi rusi, ca forma a crestinismului �n care predomina <organizarea>, a cautat sa-si subordoneze totdeauna puterea lumeasca si a creat un conflict aproape permanent �ntre puterea seculara (politica ) si cea ecleziala (papala), cunoscut �n lumea teologica sub numele de cezaropapism. Dar, alte trei trasaturi caracterizeaza teologia latina: - ea este rationala: porneste de la cunoscut spre necunoscut pe cai sigure si �ncercate. Prin urmare pleaca de la om, de la natura sa, de la aspiratiile sale, de la dorinta sa dupa fericire, leg�nd metodic de aceasta pe toate celelalte. - ea este pozitiva: se bazeaza pe ceea ce Dumnezeu reveleaza si pune la �ndem�na noastra, pentru a Se face cunoscut de catre noi si cladeste pe aceasta baza un sistem structurat. - ea este tehnica, intres�ndu-se de "cum-ul" (modul de manifestare ) tainelor si caut�nd sa le explice prin reducerea la unitate, care este legea ratiunii. Dupa Conciliul Vatican I, papa este judecatorul ultim �n materie doctrinara si, pe de alta parte, exercita o jurisdictie "imediata" asupra tuturor catolicilor. Conciliul Vatican II a reafirmat, la r�ndul sau, �nvatatura traditionala. Teologia catolica a facut exces de intelectualism, din timpul evului mediu, a carui �ncoronare a fost sistemul rationalist "tomismul", care domina si azi g�ndirea catolica sub forma "neotomismului", reprezentat de scoala filozofica a lui J.Maritain. Catolicii au adaugat dogme noi ce nu tin de Sf�nta Scriptura, iar protestantii au amputat, din corpul �nvataturii crestine, �nvataturi fundamentale (preotie, Taine, m�ntuirea prin fapte bune etc.). Ceea ce este specific teologiei dogmatice ortodoxe consta �n faptul ca ea este produsul combinat al poporului si al teologilor. La noi nu exista o persoana care sa fie infailibila, ci Biserica, cler si popor, sunt: "st�lp si temelie a adevarului". Acest lucru i-a dat posibilitatea sa se mentina pe linia dreptei-credinte. Teologia rom�neasca, dupa multe oscilatii �ntre scolasticismul latin si misticismul rusesc, a reusit �n zilele noastre, datorita operei Parintelui Profesor Staniloae, sa gaseasca adevarata legatura �ntre o teologie clara, precisa si o mistica care este calauzita de lumina ratiunii. "Teologia Dogmatica si Simbolica ortodoxa este eclesiologico-traditionalista, �n timp ce, cea romano-catolica este scolastica, iar cea protestanta subiectivista.78 Cursurilor de teologie dogmatica li s-au adaugat si teologia simbolica, fiindca este �nrudita cu dogmatica, fiind stiinta confesiunilor, elaborata pe principiul cartilor simbolice. Dintre celelalte discipline teologice, se stie ca Teologia Morala a fot at�t de str�ns legata de Teologia Dogmatica, �nc�t au fost tratate �mpreuna. Ele fiind expresia iubirii dintre Dumnezeu si om si dintre om si semenii sai �n realitatea teandrica a Bisericii. �nvataturile ram�n abstracte si reci at�ta timp c�t nu gasesc legatura cu viata. Daca ele ram�n �nradacinate �n viata, �nvatatura crestina duce la renasterea spirituala si viata �nbunatatita. Dogmatica indica principiile dependentei de Dumnezeu, iar Morala pe cele izvor�te din libertatea de har a omului. Credinta si faptele bune �mpletesc cununa crestinului, condus de �nvatatura celor doua discipline. Ortodoxia se caracterizeaza prin faptul ca introduce �nvatatura de credinta �n slujbele religioase. "Caci tot �ntelesul care se iveste �n minte prin vreo �nchipuire care cuprinde totul ca o notiune si ca o conjunctura a firii, plasmuieste un idol al lui Dumnezeu si nu-L vesteste pe El."79 Morala Ortodoxa accentueaza vietuirea lui Hristos �n noi, pe c�nd Morala Catolica vorbeste de o urmare exterioara a lui Hristos. Spirituaitatea crestina ortodoxa prezinta viata credinciosului ca o viata �n Hristos si cu Hristos. Biserica Romano-Catolica exagereaza rolul omului, atribuind sfintilor merite prisositoare, depozitate �n tezaurul Bisericii, de unde se �mpart prin indulgente credinciosilor. Dupa teologii romano-catolici, Marturisirile de credinta au o autoritate egala cu cea a Simboalelor de credinta, investite fiind cu aceasta autoritate de papa. Toate decretele emise de papa ca: enciclice, bule, constitutii apostolice sau definitii de credinta, sunt socotite ca �mplinind rol de al doilea izvor al descoperirii dumnezeiesti, adica Traditie dumnezeiasca. �ntr-adevar, din Evul Mediu p�na astazi, romano-catolicii �nvata ca autoritatea suveranului pontif este superioara Sinoadelor ecumenice. C�nd suveranul pontif proclama "ex catedra" o �nvatatura, el nu poate gresi. Romano-catolicii sustin ca perfectiunile primare ale omului nu-i erau proprii firii sale, ci toate i-au fost daruite de Dumnezeu pe deasupra, ca un supliment. Protestantii, dimpotriva, pretind ca toate erau proprii firii omului si nimic supranatural. Biserica noastra �nvata despre starea originara a omului ca: parte din �nsusiri erau naturale, iar parte supranaturale. Aceste pozitii deosebite duc la concluzii diferite �n problema caderii �n pacat a primului om si a urmarilor sale, ca si �n problema m�ntuirii. c). Spiritualitatea protestanta Lipsita de c�rma Traditiei, teologia protestanta se adapteaza la viata fiecarei epoci introduc�nd practici si �nvataturi care se �ndeparteaza de Revelatie. Protestantii neadmit�nd posibilitatea unui contact direct, nemijlocit cu Dumnezeu, care sa nu fie o identificare substantiala, resping principial orice unire tainica si cad �n extrema opusa, a separatiei ireductibile �ntre om si Dumezeu. �ntre acesti doi factori nu este posibila, dupa ei, nici un fel de transmisiune, nici un fel de contact nemijlocit si tocmai de aceea Dumnezeu Se foloseste exclusiv de cuv�nt, spun ei, pentru a stabili totusi o legatura �ntre El si noi. <Prin faptul ca Dumnezeu alege forma de comunicare pam�nteasca a cuv�ntului>, spune un teolog protestant, se arata ca este exclusa unirea nemijlocita a omului cu Dumnezeu.80 Spre deosebire de aceasta conceptie falsa, crestinismul ortodox, socoteste ca, la vederea nemijlocita a lui Dumnezeu, nu se poate ajunge fara harul daruit de El, iar pentru primirea acestui har este necesara o purificare morala continua a �ntregii fiinte umane si lucrarea harului dumnezeiesc. �n crestinismul ortodox, Dumnezeu nu are o natura asemanatoare cu un obiect, pe care-l putem cuceri printr-o incursiune omeneasca dirijata de o tactica bine pusa la punct; El este o Persoana si ca atare, fara o initiativa din partea Lui, nu poate fi cunoscut. Iar pentru aceasta autodescoperire a lui Dumnezeu �ntr-o vedere tainica, trebuie sa ne facem vrednici �n mod sincer, curati si buni. Caci Dumnezeu este mai presus de orice ofensiva ce uzeaza de forta sau de siretenie. Fata de protestantism, Biserica Ortodoxa scoate �n evidenta ca Traditia are un rol important, fiindca ea constituie norma de interpretare corecta a Sfintei Scripturi. Ca exemplu de inovatie, Biserica Protestanta accepta hirotonia femeilor. At�t neglijarea Revelatiei c�t si a Traditiei, a determinat pe catolici si pe protestanti sa vina cu �nvataturi noi, dincolo de Evanghelia lui Hristos, ad�ncind mereu separatia dintre Biserici. Sprijinindu-se at�t pe revelatia divina, c�t si pe problemele pe care le-a ridicat fiecare epoca, Biserica Ortdoxa a dezvoltat �n mod intensiv adevarul revelat prin aspectul dinamic al Traditiei, pastr�nd de-a lungul veacurilor continuitatea si valabilitatea adevarului descoperit de Hristos. "�n protestantism nu se poate vorbi de o morala unica, pentru ca exista mai multe confesiuni zise istorice si noi."81 Ca o reactie �mporiva abuzurilor Bisericii Romano-Catolice, Protestantismul s-a nascut din dorinta re�ntoarcerii la adevarata credinta evaghelica, la �nvatatura si traditia apostolica, condamn�nd deopotriva teologia scolastica, aristotelismul si tomismul. De aici respingerea tuturor dogmelor Bisericii catolice potrivnice liberalismului individualist. Principiul fundamental de la care pleaca morala protestanta este justificarea sau �ndreptarea numai prin credinta ?sola fide?. Luther a afirmat ca faptele bune izvor�sc �n mod spontan din credinta. "Adevarul este ca nici o enciclopedie, nici un dictionar academic, nici macar Enciclopedia Catolica nu sufla un singur cuv�nt despre antisemitismul lui Luther care nu a fost numai o izbucire de moment, ci a avut o lunga perioada de incubatie, p�na la izbucnirea �n scris si �n predici."82 Ideea centrala, de la care pleaca Luther si pe cara a �mbratisat-o luteranismul, este aceea a sigurantei m�ntuirii prin credinta. Calvin pleaca de la vointa absoluta a lui Dumnezeu si ajunge la predestinatie. Interpretarea individualista a Sfintei Scripturi de catre Luther, Calvin si Zwingli a dat nastere �n protestantism la curente si scoli numeroase. Teologia Dogmatica protestanta are ca scop insul singuratic care �si propune sa interpreteze Sf�nta Scriptura �n mod subiectivist. Acest punct de plecare defectuos are rezultate neasteptate, care a dus la pulverizarea protestantilor �n sute de denominatiuni, �nc�t dogmatistii protestanti sunt foarte �ncurcati atunci c�nd trebuie sa pastreze o parte din credinta originara. Cele doua principii de baza ale Protestantismului sunt: - cel al coruptiei iremediabile a naturii omului credicios prin pacatul originar si - cel al inutilitatii faptelor bune pentru �ndreptare. Acestea au o consecinta negativa asupra teologiei morale protestante. Luther a atins aproape toate problemele principalelor ramuri ale teologiei si a pus baza dogmaticii sale prin principiul m�ntuirii " sola fide ". Originalitatea lui nu sta �n domeniul teologiei, ci �n faptul ca a mutat centrul de greutate al pietatii, de la Biserica la individ. Martin Chemnitz a stabilit, prin "Formula de concordie", punctele dogmatice acceptate de toti protestantii. Melanchton, marele dogmatist, �n "Locci comunes" pune accentul pe pacat, har, lege si Evanghelie, abia pomenind despre Dumnezeu. Zwingli se deosebeste ca metoda si scop de Luther si contemporanii sai. In principala sa opera, "Commentarium de vera et falsa religione", pune accent tocmai pe fiinta lui Dumnezeu, scot�nd �n relief atributul ei de absoluta. Parerile sunt cele mai liberale posibile: amesteca pe Sf�ntul Pavel cu Hercule si foloseste pe filosofii pag�ni: Socrate si Aristotel. Este cel mai opus dintre reformatorii podoabelor cultice si cel mai �ndepartat de �ntelegerea adevarata a Sfintelor Taine. "De multe ori aceasta religiozitate sectara este �nsa doar de fatada, sau daca este autentica, se situeza la mare distanta de mesajul evanghelic primar."83 "Feriti-va de prorocii mincinosi, care vin la voi �n haine de oi iar pe dinauntru sunt lupi rapitori". (Matei 8-15). Protestantismul, prin felul cum concepe �ndreptarea credinciosului, accentueaza mult elementul divin �n m�ntuirea acestuia. Prin faptul ca neaga credinciosului factura sa morala, reduce procesul �ndreptarii la un strict legalism si duce la indiferenta credinciosului fata de progresul si desav�rsirea sa morala. In privinta moralei sociale, Protestantismul si �n special calvinismul aseaza viata credinciosilor exclusiv sub normativul Sfintei Scripturi: �ntreaga comunitate fiind strabatuta de "o unica vointa divina". 84 Din punct de vedere ortodox, Biblia este �ncredintata unei comunitati, Bisericii, nu insului. Sf�ntul Irineu si Tertulian au aratat ca Biblia e un bun al Bisericii de care numai ea poate sa se foloseasca asa cum trebuie si numai Biserica este cea care stabileste principalele �nvataturi �n dogme pe temeiul Sfintei Scripturi si al Sfintei Traditii. "Protestantismul este slujirea prin cuv�nt"85 . Din liberul examen al Sfintei Scripturi, principiul formal al protestantismului, au reiesit toate �nvataturile gresite ale celor trei ramuri ale protestantismului (luterana, calvina, zwingliana). Protestantismul a reactionat �mpotriva oprimarilor catolice, red�nd individului o libertate care merge p�na la anarhie. Protestantii sustin ca numai credinta creata de Dumnezeu, �ntr-un suflet, integreaza pe cineva �n Biserica. Dar cum acestia nu se cunosc �ntre ei, ci numai Dumnezeu �i cunoaste, Biserica adevarata este invizibila. Deci, fara credinta �n Dumnezeu viata omului este marcata de un nons sens. Succesele si bucuriile, truda lui, faptele sale bune nu duc nicaieri. Nu ofera nici o recompensa care sa dureze si sa-l multumeasca pe om pentru totdeauna.Binele si raul nu mai conteaza fiindca este suprimata constiinta, iar libertatea este si ea fara continut �n absenta lui Dumnezeu si nu are nici un rol fiindca nu mai exista responsabilitatea cu valoarea eterna. Suferintele si moartea omului provoaca angoasa si disperare, caci dincolo de ele nu este nici un orizont, totul pare zadarnic. Un astfel de om, cuprins cu totul �n cadrele naturale, nu mai poate avea vre-o valoare, fiindca apartine cu totul pam�ntului. El valoreaza at�t c�t are de dat, c�t poate produce, devenind sursa de c�stig. Valoarea lui consta doar �n ceea ce se vede: trupul lui. Si atunci, omul nu mai este o taina, nu mai este un cineva, ci numai ceva. Nu este o persoana, ci un individ, marioneta, unul din multimea animalelor. �n spiritualitatea ortodoxa cel ce crede �n Hristos trebuie sa-si concretizeze credinta prin fapte bune, adica sa-si foloseasca libertatea spre realizarea binelui, ajutat de harul lui Dumnezeu, manifestat �n lume prin energiile dumnezeiesti necreate. �nvatatura crestina duce la ranasterea spirituala si viata �mbunatatita. �n Biserica, credinciosul este chemat sa traiasca tragedia universala, care strabate �ntreaga istorie, pentru a ajunge prin pocainta la �mpacarea universala, la comuniunea universala a iubirii. �n felul acesta, �ntreaga lume se �nfrateste si fiecare om se deschide spre universalitate86. Credinta si faptele bune �mpletesc cununa crestinului condus de �nvatatura ortodoxa. Unii teologi protestanti au �ncercat sa demonstreze ca organul sufletesc al religiei ar fi constiinta. Dar constiinta valorior morale nu este egala la toti oamenii. Deci ea nu poate sa fie izvorul religiei. Religia ram�ne asa cum a definit-o concis fericitul Augustin: "modus cognoscendi et colendi Deum". Religia este o functie a vietii sufletesti, care nu poate fi �nlocuita, dar care trebuie cultivata ca orice alta putere sufleteasca Ei au identificat constiinta morala cu cea psihologica si au calificat-o drept cea mai �nalta functie sufleteasca. S-a afirmat cu m�ndrie de protestantii �sisi ca "�ntreaga vibrare a lumii si stiintei moderne s-a descarcat asupra sistemelor de credinta protestanta."87 Aceasta tensiune, specifica dogmaticei protestante, se datoreste nevoii ca, �n lipsa unei sigurante legale si a unei organizari ierarhice corespunzatoare, care s-o apere fata de atacurile din afara, g�ndirea proprie, totdeauna �n pas cu vremea, sa fereasca aceasta confesiune de lovituri mortale din partea dusmanilor ei. Ea a luat nastere si s-a mentinut prin ne�ncetate lupte cr�ncene, �mpotriva autoritatii bisericesti ca si �mpotriva autoritatii statale. Spre deosebire de Biserica Ortodoxa, de cea Romano-Catolica si de Bisericile Vechi Orientale si, �n parte de Biserica Anglicana, protestantii si unele dominatiuni crestine sustin ca nu exista o Taina a Preotiei. Ei resping aceasta Taina pe temeiul celor dint�i reformatori cu privire la caracterul nevazut al Bisericii, care n-ar avea nevoie de existenta unei preotii ierarhice bazata pe hirotonie, deoarece toti crestinii sunt preoti si oricaruia dintre ei �i poate fi �ncredintata de comunitate �ndeplinirea slujbei preotesti, aceasta sarcina fiind revocabila. Ca membrii ai Bisericii nevazute toti crestinii sunt de un singur fel, �ntre preoti si credinciosi nefiind nici o deosebire. Acest mod de a concepe preotia este �n contradictie cu numeroase texte din Noul Testament, din care rezulta ca ierarhia este fiintiala Bisericii, ea constituind un sistem de conducere de drept divin. Protestantii resping Preotia ca Taina, baz�ndu-se pe: I Petru 2, 5, "Si voi �nsiva, ca pietre vii, ziditi-va drept casa duhovniceasca, preotie sf�nta, ca sa aduceti jertfe duhovnicesti, bineplacute lui Dumnezeu prin Iisus Hristos", precum si pe: I Petru 2, 9, "Iar voi sunteti semintie aleasa, preotie �mparateasca, neam sf�nt, popor agonisit de Dumnezeu, ca sa vestiti �n lume bunatatile celui ce v-a chemat din �ntuneric la lumina Sa cea minunata", ca si pe: Apoc. 1, 6, "Si ne-a facut pe noi �mparatie, preoti ai lui Dumnezeu si Tatal sau, Lui fie slava si putere �n vecii vecilor Amin". Toti protestantii sunt adeptii conceptiei despre preotia universala, care prin Botez apartine de drept divin tuturor credinciosilor. "Suprimarea preotiei a deposedat lumea de daruile Cincizecimii, comunicate �n Tainele si cultul Bisericii si care le-a primit de la Sfintii Apostoli si de la urmasii lor. Lumea protestanta, din aceasta cauza devine asemanatoare crestinilor care, desi sunt botezati �n numele Domnului Iisus Hristos, n-au primit Duhul Sf�nt pe care m�inile Apostolilor �l transmiteau de sus."88 Slujirea preoteasca, fiind de drept uman este �ncredintata de comunitate anumitor persoane. Resping�nd preotia sacramentala, legata de ierarhie prin succesiune apostolica, protestantismul nu mai poseda capacitatea de a sav�rsi Tainele, cu exceptia Botezului. �n ultima vreme se constata o re�ntoarcere la sursa, adica la traditia primara a Bisericii, o reconsiderare a vechilor izvoare ale �nvataturii crestine, a valorilor spirituale, care, absente �n stadiul actual al crestinismului contemporan, au fost reiterate �n universul spiritual al tuturor crestinilor, �n drumul lor spre desav�rsirea �n Hristos. Teologia occidentala acorda atentie acestui fapt si �ncearca uneori un "import" de spiritualitate rasariteana, ceea ce denota ca teologia ortodoxa, una si aceeasi, mereu, are un suflu viu, mentinut �n viata crestina prin energiile dumnezeiesti necreate, de la �nsusi M�ntuitorul Hristos, care ni le �mpartaseste prin Sfintele Taine. d) Spiritualitatea anglo-saxona sau anglicalismul �n afara celor doua Biserici, lutherana si reformata, care reprezinta curentul mjoritar �n diversitatea protestanta, mai exista Biserica Anglicana, care reprezinta un tip de reforma ceva mai special. �nfiintarea sa coincide cu recunoasterea regelui Henric al VIII-lea drept capetenia sa suprema �n 1534. "Biserica Angliei s-a angajat pe o cale intermediara �ntre o ierarhie si o liturghie �nrudite mai mult cu cele catolice si o dogma cu tendinta calvina."89 Biserica Anglicana (Church of England) este o biserica istorica, despartita de Roma �n timpul Reformei protestante, �n Anglia, prin ruptura regelui Henric al VIII-lea cu papa de la Roma, Clement al VII-lea. De aceea Biserica Anglicana nu poate fi considerata drept Biserica Protestanta, ci mai degraba Biserica occidentala catolica, rupta de Roma. �n Scotia si SUA, denumirea oficiala este Biserica Episcopaliana. Primii misionari �n Anglia au fost monahii celti: irlandezi, scotiei si bretoni.Prima mentiune a unui episcop englez dateaza de la Sinodul de la Arles din anul 314, la care au participat episcopii de Londra si York. Totusi cel dint�i misionar "�n masa" a fost Sf�ntul Augustin de Canterbury (d.604), trimis de Sf�ntul Grigore I cel Mare Dialogul. La data de 16 noiembrie, Augustin a fost hirotonit arhiepiscop de Canterbury. Cu toate ca initial crestinii englezi aveau un sistem bisericesc celtic, primii cinci arhiepiscopi cantareni au fost italieni, apoi al saselea englez, iar al saptelea a fost Sf�ntul Teodor de Tars, un grec, care organizeaza Biserica engleza dupa sistemul grecesc. Reforma si Contrareforma au dominat secolele XVI si XVII si prin urmarile pe care le-au avut asupra spiritului uman, secolul al XVIII-lea, secolul revolutiei franceze. Ceea ce caracteriza �ndeosebi acea vreme era impulsul spre libertate, spre individualism, spre subiectivism: libertate �n viata de stat, individualism �n cugetare, subiectivism �n viata religioasa, artistica si culturala. Comuniunea anglicana este constituita din doua ramuri principale de Biserici: ramura Bisericilor episcopaliene, care au pastrat forma episcopala �n conducere, cum este Biserica Anglicana mama, si ramura Bisericilor prezbiteriene, numite si evanghelice, care au la conducerea lor prezbiteri. Bisericile anglicane au o preotie de succesiune apostolica ne�ntrerupta. Biserica Anglicana are un carcter national, resping�nd at�t senzualimul Renasterii italiene c�t si brutalitatea exagerata a predicii si actiunii lui Luther. Anglicanii sunt �n comuniune deplina cu Biserica Veche Catolica, �ncep�nd cu anul 1921. Nici absolutismul regal, nici influenta noilor idei protestante, n-au putut opri traditia bisericeasca si culturala care lipsea tuturor celorlalte Biserici create prin Reforma. Reforma �n cadrul Bisericii, �n Anglia, a fost facuta, prin predicarea unui umanism crestin, de catre Erasmus din Rotterdam. Daca �n doctrina sa s-au strecurat multe idei protestante, �n practica Bisericii anglicane domina �n schimb caracterul catolic, national bisericesc. Bisericile Anglicane din Europa fac parte din uniunea Bisericilor de la Porvoo, adica se afla �n < comuniune de altar si scaun>cu celelalte Biserici din aceasta uniune, ceea ce �nseamna intercomuniune euharistica si de hirotonire. La hirotonirea unui episcop anglican, hirotonitorul principal este anglican, pe c�nd hirotonitorii secundari: unul este vechi-catolic, celalalt suedez. Trei ramuri sunt prezente �n Bisercile Anglicane: anglo-catolicii, anglo-evanghelicii, si anglo-liberalii. Biserica Ortodoxa Rom�na a recunocut validitatea hirotoniilor anglicane, pe 20 martie 1936. "Anglicanii accepta totul, �n afara de transsubstantiatia catolica, cultul sfintilor si al sfintelor icoane. Biserica anglicana era catolica �n conducere si cult, protestanta �n doctrina, ceea ce �n decursul vremii, a dat nastere la fractiuni si sciziuni"90. Astazi, Biserica Anglicana traieste o criza profunda. Biserica Anglicana din Canada sav�rseste slujbe de unire religioasa pentru cuplurile de acelasi sex, dar cea din Africa condamna homosexualitatea IV. POSTMODERNISMUL �ntelegerea si acceptarea legaturii �ntre Logos si creatie au o importanta capitala pentru destinul lumii. Ca urmare a ne�ntelegerii acestei legaturi, sau a respingerii ei, �n Apus a fost elaborata teoria evolutionista, care pleaca de la premisa ca Dumnezeu sau nu exista, sau cel putin este absent din actul creatiei. Caci daca ar exista, ar trebui sa se admita fie ca nu poate sa creeze �n 6 zile sau sa aduca lumea �ntru fiinta numai cu cuv�ntul Sau91, fie ca nu vrea, si atunci avem de-a face cu un dumnezeu care nu este iubire. Astfel, Dumnezeu care nu creeaza nu are motive sa se implice nici �n m�ntuire si nu are nici conditiile pe care El �nsusi sa le fi creat �n vederea �ntruparii. De evolutionism au avut nevoie filosofii atei pentru a argumenta autonomia omului prin �nsasi originea lui, sau cum spunea darwinistul Richard Dawkins: "Darwin a facut posibil sa devii un ateu desav�rsit din punct de vedere intelectual"92. Av�nd la baza autonomia lumii si a omului fata de Dumnezeu, modernitatea a tras concluzia logica ca: lumea poate fi g�ndita complet fara a mai presupune existenta vreunui Dumnezeu, indiferent ca este vorba despre Dumnezeul filosofilor ori de cel al credinciosilor. Mai trebuia declarat un nou dumnezeu sau declarati alti dumnezei. Caz�nd din nou �n capcana pe care i-o �ntinsese diavolul �n gradina Edenului si �n tendinta de a fi "ca Dumnezeu, cunosc�nd binele si raul" (Fac. 3, 5), omul se autoidolatrizeaza, se autodivinizeaza si se declara dumnezeu. Noul dumnezeu si-a dezvoltat un nou cult, declar�nd �n cadrul acestuia si idolii care vor completa tabloul autodivinizarii omului. Astfel, primul idol aparut si consacrat ca atare �n epoca moderna pare sa fie"Cultul civilizatiei". Instituirea acestui cult a constat si consta �n subordonarea culturii, artei si tuturor valorilor morale, traditiei si credintei �n Dumnezeu fata de nevoia de civilizatie. Toate acestea au fost orientate de omul modern �n functie de un tel superior: asigurarea civilizatiei. Stiinta moderna este un alt idol al epocii moderne si o percepem asa fiindca si-a conferit siesi putere absoluta. In esenta, proclamarea stiintei ca idol �n modernitate consta �n faptul ca centrul de gravitatie al cunoasterii se transfera de la Dumnezeu la om. Epoca moderna a impus conceptia conform careia omul este o fiinta autonoma care se poate dezvolta de unul singur, mai ales cu ajutorul mintii (nous) si cu ajutorul propriilor puteri interioare. Propriu-zis, aceasta �nseamna zeificarea rationalitatii umane si prezentarea ei ca substitut al credintei �n Dumnezeu. �nsa negarii Dumnezeului Celui Viu i-a urmat - cum era si firesc - contestarea ratiunii �nsasi. �n scurta vreme s-a ajuns la despotismul absurdului. Ratiunea umana s-a autolimitat la cunoasterea materiei si, lipsindu-se de criteriul absolut al evaluarii celor cunoscute, a esuat �n conflictul cu modul de g�ndire al semenilor. Al treilea idol al modernismului este credinta �n progresul istoric al umanitatii si sacrificarea pe altarul acestui idol a valorilor trecutului, traditiei, adevarului. Ideea moderna de progres si-a dovedit falsitatea prin esuarea rationalismului si rationalismului iluminist �n irationalism si subumanism. Cea dint�i miscare culturala din epoca Renasterii a fost umanismul, care a reprezentat o revolta �mpotriva lui Dumnezeu si a �nvataturii cu privire la natura divina a omului. Consider�nd ca adevarata afirmare libera si armonioasa a omului a avut loc �n pag�nism, umanismul Renasterii a reactualizat credinte si practici pag�ne. Cu toate ca umanismul l-a pus �n centrul lumii pe om, declar�nd ca doreste afirmarea plenara a acestuia, promovarea demnitatii valorii si dezvoltarea posibilitatilor nelimitate ale omului si chiar desav�rsirea fiintei umane, dezvoltarea libera a personalitatii umane, �n realitate l-a condamnat la o viata limitata �n cadrele lumii naturale, lipsindu-l de orizontul infinitatii si perspectiva vesniciei. Umanismul este o razvratire �mpotriva adevaratei naturi a omului si a lumii, o fuga de Dumnezeu, o negare a tuturor realitatilor existentei umane, �nvesm�ntata �n limbajul opusului tuturor acestora. De aceea, subumanismul nu este un obstacol �n realizarea umanismului; subumanismul este culmea si scopul umanismului. Prin urmare, irationalismul zilelor noastre nu este dec�t o demascare a irationalismului iluminist, dezvaluindu-l ca pe o �ncrengatura a minciunii si deceptiei, asa cum este �n realitate. Subumanismul ne �nvata ca umanismul iluminismului, care divorteaza de Dumnezeu - ultima ratiune, nu este �n fond rational. Subumanismul este consecinta practica a negarii teoretice a chipului lui Dumnezeu �n om, iar irationalismul este consecinta practica a pretentiei teoretice a omului ca poate fi rational fara Dumnezeu. �n secolul al XVIII-lea, supranumit secolul luminilor, secolul lui Voltaire si al lui Diderot, omul modern hotaraste ca a venit vremea sa-si declare autonomia fata de Dumnezeu si Biserica, ca �si este lege lui �nsusi si este stap�n al lumii si al istoriei, pentru a-si pune �n aplicare planul de dominatie universala. �mbratis�nd materialismul si ajutat de revolutia stiintifica, �n acest secol, omul modern renunta la Duhul datator de viata si se condamna la moarte. Autodivinizarea omului a atins cote nemai�nt�lnite �n ideologia creata de el si aceasta pregatea experientele cele mai tragice pe care le traiese omenirea dupa Hristos. Darwin, Marx si Nietzsche sunt campionii epocii moderne �n lucrarea acesteia - ideologica si practica - de nimicire a persoanei umane. Evolutionismul lui Darwin a fost una din premisele materialismului dialectic elaborat de Karl Marx. Aceasta conceptie despre lume se sprijina pe cele mai generale legi ale miscarii si dezvoltarii naturii, societatii si g�ndirii de pe pozitii profund atee. La dezvoltarea materialismului dialectic va contribui apoi V.I.Lenin. Desi sustinatorii materialismului dialectic pretind ca el constituie o metoda stiintifica de cunoastere si transformare revolutionara a lumii si, prin aceasta, a omului �nsusi, �n realitate, aceasta conceptie a constituit fundamentul marilor ideologii care, �n numele promisiunilor luminoase pentru viitorul umanitatii au comis cele mai crunte campanii de decimare psihica si fizica a omului. �n gelozia lor fata de valorile crestine si voind sa-L elimine cu totul pe Dumnezeu din preocuparile omului, Marx si Engels s-au dovedit a fi pe linia modernitatii. �n fine, Marx, Engels, Lenin si alti ilustri reprezentanti ai modernismului au creat platforma ideologica pentru crimele �n masa de care sunt vinovate comunismul si nazismul, cunoscute �n istorie ca cele mai inumane ideologii93. Ideologia epocii moderne se straduise si reusise sa faca din om un dumnezeu, iar fascismul si comunismul au creat cadrul potrivit ca acesti dumnezei - fiindca erau prea multi - sa se �ncaiere. Dar aceasta �ncaierare si nimicire a urmat dupa ce oamenii moderni, potrivit lui Nietzsche, L-au "ucis pe Dumnezeu" �n inimile lor si, ca urmare, "Dumnezeu este mort". Misiunea principala si cea mai evidenta a programului nihilist este distrugerea Vechii Ordini, care a reprezentat temeiul, sustinut de adevarul crestin, �n care acesti oameni �si aveau radacinile. Aici intra �n joc violenta, virtutea specific nihilista.* Suferintele provocate de nihilism omului modern sunt incalculabile, fiindca dupa darwinsm si marxism, nihilismul lui Nietzche a fost cel care a oferit ultimele si cele mai pretioase motivatii celor puternici, pentru a distruge ceea ce este vechi, inclusiv pe om. Nihilismul, sub forma lui pura, reprezentat prin revolutionarul rus Neceaev l-a inspirat pe Lenin si ca urmare, acesta a recurs la exercitarea �n mod nemilos a puterii si a �nceput primul experiment european de succes al unei politici lipsite cu totul de principii. Nihilismul l-a inspirat si pe Hitler, asa �nc�t Europa si chiar lumea �ntreaga a putut trai prin experienta vietii fara Dumnezeu. Roadele darwinismului, marxismului si nihilismului - expresii ale epocii moderne si creatiei ale omului modern - au zguduit lumea si constiintele umane. Prin aceste ideologii omul a demonstrat la ce grad de nebunie poate ajunge, daca �n centrul realitatii numai este considerat Dumnezeu drept Creatorul omului si al istoriei. Nietzsche ne invita, ca si Mefisto pe Faust, sa fim dumnezei �n aceasta lume. Caci fructul acestei lumi este duce si gustos si supraomul preconizat de el poate gusta fara teama din toate fructele paradisului pam�ntesc - dar nu toti oamenii, bine�nteles - ci numai cei convertiti la anticrestinism si �mpartasiti cu s�ngele dionisiac al noului zeu pag�n, care graieste prin gura proorocului Zarathustra. Dar, las�ndu-se amagit de astfel de slujitori ai Satanei, omenirea a cazut �n capcana nebuniei acestora. Caci, desi L-a izolat pe Dumnezeu �n Cer ca sa ram�na el stap�n absolut pe pam�nt, crez�nd ca fara Dumnezeu va fi liber, omul a devenit robul propriilor patimi si al legilor omenesti, care i-au complicat cumplit viata si-l conduc la sinucidere. Paradisul pam�ntesc, promis de Lenin, Stalin sau Hitler - obsesia paranoica a rasei pure fiind, ca si materialismul marxist, o forma de idolatrie a materiei - s-a transformat �ntr-un infern planetar, fara precedent �n istoria omenirii, sold�ndu-se cu milioane de morti, lagare de concentrare, camere de gazare si alte mijloace de exterminare �n masa, a caror �ncoronare au fost bombele atomice de la Hirosima si Nagasachi. Milioane de oameni, creati dupa chipul lui Dumnezeu, au fost exterminati ca viermii si ca furnicile, �ntr-un timp record, datorita progreselor remarcabile ale stiintei si tehnicii moderne, care, �ntunecate de duhul satanist al distrugerii, au confirmat �n proportii industriale pactul de s�nge prin care omenirea cazuse �n captivitatea omor�torului de suflete. Astfel, lumea a descoperit cu groaza ca ratiunea omului, nu este doar o sursa de fericire, ci si de cruzime si faradelegi, de ura si de razbunare, de suferinte crunte pe care omul le provoaca semenilor sai. G�ndirea moderna a iesit de sub tutela lui Dumnezeu, a facut din lumea creata de El scena luptei �mpotriva tuturor, a concurentei salbatice, un mediu din care lipsesc valorile crestine: mila, iubirea si iertarea, comunicarea si fidelitatea, iar aceasta �n conditiile asa-numitei paci. Crez�nd ca va fi om deplin sau ca se va afirma ca om fara Dumnezeu, omul s-a dezumanizat, fiindca, despartindu-se de Hristos, a fost cuprins de �ntuneric. Metamorfoza lumii europene de la epoca medivala la epoca moderna sau iluminista a secolului al XVIII-lea a atras dupa sine mutatii considerabile pe scena culturii europene. De la Dumnezeu s-a trecut la om, de la teologie s-a trecut la stiinta, si de la valorile spirituale s-a trecut la valorile materiale, ca tot at�tea expresii ale globalizarii.. Cauza principala a acestor mutatii este rezultatul unor conceptii materialiste despre univers, lipsite de suportul lor interior si spiritual �n Dumnezeu, capabil sa mentina �mpreuna cerul cu pam�ntul, lumea vazuta cu cea nevazuta sau lumea naturala cu cea supranaturala. A rezultat o conceptie mecanicista a universului, care supravietuieste p�na astazi �n teologia eterodoxa, o conceptie care are �n vedere numai lumea vazuta, separata de cea nevazuta. �n aceste conditii, nu este de mirare ca s-a pus �n circulatie teoria dublului adevar, a unui adevar supranatural si spiritual, si a unui adevar natural si stiintific, care avea sa duca la conflictul dintre religie si stiinta. Conceptia mecanicista a favorizat imensul progres stiintific si tehnologic pe care �l cunoaste socitatea contemporana occidentala. Dar aceasta conceptie este cauza regresului spiritual si moral al lumii �n care traim. Factorii economoci, financiari si politici au dob�ndit o importanta considerabila, �n detrimentul preocuparii de ordin spiritual. Traim �ntr-o lume �n care valorile materiale au triumfat asupra celor spirituale. Pe de o parte, asistam la victorii ale stiintei si tehnicii care depasesc cu mult cele mai optimiste asteptari ale veacului al XVIII-lea, dar, �n viata lui interioara, omul se simte prins �n ghearele unor forte irationale pe care nu le mai poate controla. Explozia de violenta si senzualitate, care se rasp�ndeste peste tot �n societate si cuprinde cercuri din ce �n ce mai largi, constituie dovada concludenta a degradarii climatului spiritual al omului si al societatii contemporane94. Pentru a ne da seama de consecintele si riscurile modernitatii pentru viata Bisericii si cea a omului contemporan, vom pune �n evidenta trei mutatii principale pe care modernismul le-a introdus �n cultura contemporana. �n primul r�nd, modernitatea a transformat centrul de gravitatie al lumii de la Dumnezeu la om, astfel ca omul se simte at�t de autonom �n fata Divinitatii, �nc�t considera vointa lui Dumnezeu ca un fel de atentat �mpotriva propriei lui libertati. �n aceasta conceptie antropocentrista, omul se realizeaza prin el �nsusi, fara ajutorul lui Dumnezeu. �n al doilea r�nd, modernitatea a introdus o separatie artificiala �ntre domeniul public si cel privat, care se manifesta prin tendinta de a elimina religia din viata sociala si de a transforma societatea �ntr-un domeniu rezervat, cu precadere, preo-cuparilor de ordin economic, care �l determina pe om sa uite de valorile spirituale, care �l �nalta spre asemanarea cu Dumnezeu, si sa se lanseze �ntr-o cursa frenetica dupa bunurile materiale ale acestei lumi, care nu vor fi niciodata capabile sa stavileasca setea lui dupa eternitate. �n al treilea r�nd, modernitatea a separat omul de natura �nconjuratoare si l-a transformat �n stap�nul absolut al naturii, consider�nd ca rolul omului este cel de a impune naturii propriile lui legi, diferite de cele ale lui Dumnezeu, si de a modela si exploata natura potrivit dorintei lui de profit si dominatie pam�nteasca, duc�nd la aparitia crizei ecologice contemporane si put�nd duce la subminarea vietii si existentei umane. Adunarea generala a Consiliului Ecumenic al Bisericilor de la Canberra (1990) considera ca modernismul si secularizarea sunt rezultatul unei fatale erori teologice, care a confundat transcendenta lui Dumnezeu cu absenta Sa din creatie. Cu alte cuvinte, Duhul lui Dumnezeu a fost eliminat din creatie, iar cosmosul, ca si omul, a devenit autonom95. Cu toate acestea, au �nceput sa apara semne de speranta acolo unde ne asteptam mai putin, �n domeniul fizicii fundamentale, care a depasit existenta lucrului �n sine si a relatiilor mecaniciste dintre lucruri, de cauza si efect, promovate de fizica clasica. Noua fizica a descoperit ca nu exista lucruri �n sine, ci toate se afla �ntr-o relatie de reciprocitate, pentru a construi acea ordine interiora si profunda a universului de care vorbeam mai sus. Sigur, exista opinia ca rezultatele fizicii cuantice pot fi interpretate si folosite de fiecare, dupa bunul sau plac, asa cum se si �nt�mpla �n realitate96. Omul nu a fost creat ca sa vorbeasca cu sine �nsusi si sa se secularizeze, ci ca sa fie partener de dialog al Creatorului sau si inel de legatura �ntre Dumnezeu si lume, cu radacini ad�nc �nfipte �n realitatea cosmica, dar si �n cea treimica, ca sa transfigureze creatia �n Hristos. �n aceasta viziune teologica, lumea nu mai ram�ne �nchisa �n ea �nsasi, ci deschisa transcendentului, cu toate consecintele care decurg de aici. Cu alte cuvinte, aceste consideratii vor sa arate ca datorita crestinismului s-a trecut de la o conceptie panteista despre lume, care confunda Divinitatea cu lumea si teroriza omul prin sacralitatea ei, la o conceptie deista care desacralizeaza lumea si reda omului libertatea fata de ea. Dar ce este mai grav �n aceasta conceptie deista care izoleaza Divinitatea �n transcendent, consta �n faptul ca atribuie cunoasterii lui Dumnezeu o simpla dimensiune intelectualista si face abstractie de implicatiile ei morale si spirituale asupra �ntregii fiinte umane, adica at�t asupra sufletului, c�t si a trupului. �n felul acesta cunoasterea lui Dumnezeu devine o problema de ordin teoretic si speculativ care nu mai intereseaza poporul. Autonomia creatiei ca rezultat al izolarii Divinitatii �n transcendent a dus inevitabil la autonomia omului si ratiunii umane fata de Dumnezeu97. Scolastica sub influienta aristotelica, evidentiaza si mai mult caracterul autonom al universului printr-o conceptie mecanicista, bazata pe existenta lucrului �n sine si pe legaturile exterioare dintre cauza si efect, care face abstractie de prezenta lui Dumnezeu �n universul fizic si fundamenteaza autonomia lumii �n raport cu Dumnezeu. Totusi, �n aceasta conceptie, ordinea supranaturala nu era considerata ca fiind opusa celei naturale, ci avea rolul de a contribui prin gratia divina la perfectionarea naturii98. Epoca luminilor a modificat sensul autonomiei pe care creatia o avea �n teologia apuseana, transform�nd-o �ntr-o autonomie care neaga existenta lui Dumnezeu si calitatea Lui de Creator si Proniator. Autonomia ratiunii umane, proclamata de iluminism, este rezultatul autonomiei creatiei fata de Dumnezeu. Merg�nd mai departe, �n aceeasi directie, putem spune ca at�t izolarea Dumnezeirii �n transcendent c�t si autonomia creatiei fata de Ziditorul ei au determinat omul sa ia locul lui Dumnezeu pe pam�nt si sa domine lumea �n numele Creatorului. Nestavilita pofta de putere a fost cea de a face omul asemene lui Dumnezeu. Astfel fiinta umana a invocat puterea lui Dumnezeu ca sa dob�ndeasca o justificare religioasa pentru propriile lui interese, iar aceasta conceptie a fost mentinuta �n crestinatatea europeana si americana (de Bisericile apusene) care ram�ne si ea vinovata pentru criza lumii de azi. �n virtutea poruncii de a stap�nii pam�ntul, omul a crezut ca este chemat sa impuna lumii vazute propria lui ordine. Asa cum Dumnezeu a pus la baza lumii ordinea ei interioara, rationalitatea creatiei, tot astfel omul, �n calitate de chip al lui Dumnezeu, are rolul sa impuna lumii ordinea lui exterioara. Acesta tendinta �si gaseste expresia adecvata �n sistemul kantian dupa care omul nu este chemat sa scota legile din natura, ci sa impuna naturii legea sau ordinea izvor�ta din mintea lui �n care sunt date aprioric categoriile g�ndirii (cauzalitate, spatiu, timp). Este adevarat ca datorita acestei ordini pe care omul a cautat sa o impuna naturii vazute, a reusit sa realizeze un imens progres stiintific si tehnologic care, desi de multe ori s-a �ntors �mpotriva omului (bomba atomica), totusi a contribuit si la bunastarea omului (conditii civilizate de viata, combaterea maladiilor, prelungirea vietii). Dar nu este mai putin adevarat ca aceasta ordine pe care omul a cautat sa o imprime lumii a intrat �n conflict cu ordinea asezata de Creator la baza �ntregii creatii si a produs imensa criza ecologica, care polueaza natura si omul."Este �ngrozitor sa g�ndesti, spune CBE (Consiliul Mondial al Bisericilor), ca specia umana care a intrat �n scena istoriei si a creatiei cu numai 80.000 de ani �n urma, atunci c�nd istoria planetei depasea 4 miliarde de ani, a fost capabila sa ameninte si sa submineze baza �nsasi a vietii �ntr-o perioada de 200 de ani, de la �nceputul epocii industriale". Desprinderea omului si a creatiei din relatia lor cu centrul de gravitate dat �n Dumnezeu a favorizat explozia unui pluralism religios si cultural at�t de contradictoriu �n esenta lui, �nc�t produce confuzie si dezorientare �n mintea, sufletul si inima credinciosilor. Aceasta este cauza aparitiei at�tor secte si curente filozofice care asalteaza ne�ncetat Biserica si societatea. Progresul spectaculos �nregistrat �n domeniul stiintei si al tehnologiei a agravat ruptura dintre om si Dumnezeu, fiindca lumea a fost conceputa ca o masina uriasa care functioneaza fara Dumnezeu. Asistam la o re�ntoarcere a omului la panteismul precrestin, care �nchide omul �n imanenta lumii create, fiindca face abstractie de transcendenta lui Dumnezeu. Pe aceasta cale omul, care se simte m�ndru de cuceririle lui stiintifice si tehnologice, de dominatia lumii vazute, �si pierde libertate interioara si devine sclavul unor forte irationale, spirite si patimi, care �i transforma viata interioara �ntr-un adevarat cosmar si-l desfigureaza din punct de vedere spiritual. Dispozitia pentru apropiere si comuniune cu semenii este �nnascuta omului. Iar aspiratia spre comuniune la scara mondiala constituie cea mai �nalta expresie a predispozitiei omului pentru apropierea fata de semeni. Astfel, devine usor de �nteles ecoul pe care-l gasesc �n multi oameni teoriile despre unitatea mondiala, care apar din timp �n timp, si ideologiile politice, cum ar fi cea care se refera la globalizare, promovata �n vremea noastra de "noua ordine" mondiala. Epoca noastra este partasa la disputa dintre cele doua tendinte: globalizarea si autolimitarea. Pe de o parte, se �nlatura granitele si se unifica lumea, �n timp ce, pe de alta parte, se dezvolta proceduri introvertite si autolimitari nationaliste sau nationale, despre care se credea de multa vreme ca s-au diminuat. Globalizarea, promovata de noua ordine mondiala, constituie numai o �nselatoare fata a universalitatii. �n timp ce pare ca-i uneste pe oameni �n exterior sau ca favorizeaza apropierea reciproca a acestora, ca elimina barierele despartitoare dintre ei si faciliteaza comunicarea, �n realitate �i aduce la transformarea popoarelor �n mase de indivizi, la nivelarea culturilor, la amestecul religiilor, la omogenizarea �nfatisarii si comportamentului omului, la americanizarea modului de viata. Punctul culminant al acestui proces negativ este anihilarea omului ca persoana si chiar a adevarului �nsusi despre persoana99. Sincretismul religios al noii epoci (New Age), promovat uneori chiar de crestini, ameninta cu disparitia adevarului persoanei umane, tintind direct primul nivel, cel teologic. Prin relativizarea crestinismului si prin �ncercarea de amestecarea sa cu alte religii si conceptii religioase, urmareste sa faca sa dispara adevarul despre Dumnezeu ca Persoana si despre comuniunea Sa personala cu lumea, stiut fiind ca acesta constituie esenta crestinismului. Diferitele religii si crestinismul sunt percepute si abordate ca simple mijloace de reglare psihologica a omului100. Pe de alta parte, globalizarea contemporana, care face parte din sistemul ideologic al adeptilor noii ordini mondiale, ameninta adevarul despre persoana la nivel antropologic, duc�nd la disparitia lui efectiva. Aceasta miscare vede lumea ca pe un material omogenizat, nesocoteste principiile, valorile si particularitatile sale si consfinteste domnia atotputernica a banului. Globalizarea este un fenomen complex, ce se manifesta la diferite niveluri. Multi �l leaga de economie. Si aceasta este logic, deoarece la nivelul economiei si mai ales la nivelul economiei financiare, globalizarea a prezentat o evolutie impetuoasa. Aceasta ideologie (globalizarea sau mondializarea) se extinde la toate nivelurile vietii omenesti : la cel politic, la cel religios, la cel duhovnicesc si la cel cultural. Mijlocul prin care se promoveaza �n vremea noastra globalizarea este tehnologia. �n zilele noastre, informatica si mai ales internetul au adus �n avanscena un nou mod de viata. Au facut posibile existenta unei societati instabile care poate sa se constituie �n afara spatiului si care sa aiba �n vedere numai dinamica timpului; o societate care nu mai este unidimensionala, ci adimensionala. Astfel, orice manifestare economica, politica sau de alt ordin poate sa se realizeze �ntr-un anume timp, fara sa se gaseasca �n vreun spatiu concret. Poate fi realizata de catre oameni care comunica �ntre ei, fara sa aiba vreo legatura unii cu altii. Repercursiunile negative ale globalizarii �n ecologie se vad �n reaua �ntrebuintare a mediului �nconjurator, care se face �n mod abuziv si provocator de catre cei puternici, carora nu le pasa de lume, ci urmaresc sa realizeze imediat interesele economice, politice sau de alt ordin. Mondializarea are consecinte corespunzatoare si �n alte domenii ale vietii sociale, cum ar fi internationalizarea violentei, largirea prapastiei dintre bogati si saraci, exploatarea celor saraci, exterminarea celor nedoriti, ceea ce duce la situatii imprevizibile. Pierderea sensibilitatii oamenilor societatii contemporane nu este straina de fenomenul globalizarii. Gobalizarea, �nsa, nu se �ntinde numai la nivel macroeconomic, ci patrunde �n toate structurile microsociale, p�na �n �nsasi persoana omeneasca, insufl�nd duhul sau distructiv, care este spiritul banului. Acest duh a existat, desigur, si �n trecut. �n vremea noastra, �nsa, a c�stigat o autoritate mondiala de necontestat. Astazi, toate se reduc la bani. Patria, religia, constiinta, tot ceea ce are sau de care are nevoie omul, chiar si omul �nsusi este apreciat si cumparat cu bani. Spiritul financiar paralizeaza omul din punct de vedere moral si-l transforma �n primitor pasiv al evolutiilor exterioare. �n felul acesta suntem dusi la periferia moralitatii. Merita o atentie deosebita punctul de vedere al Sf�ntului Apostol Pavel formulata atunci c�nd, enumer�nd diferite stari ale pacatului, cum ar fi curvia, necuratia, patima si pofta cea rea, se opreste la iubirea de arginti socotindu-o drept �nchinare la idoli (Coloseni 3,5 si Timotei 6,10). Aceasta �nseamna ca prin iubirea de arginti, omul �ntrerupe comuniunea cu Dumnezeu si devine sclavul banului. �n felul acesta banul primeste dimensiuni metafizice. Devine Mamona (Luca 16, 9-13), care se lupta cu Dumnezeu, care robeste omul si duce la amoralism. Acest fenomen nu s-a creat pe neasteptate, ci a fost pregatit prin procese �ndelungate, care au fost sistematizate imediat dupa cel de al II-lea razboi mondial, prin ideologia dezvoltarii economice. Aceasta ideologie a fost pusa �n circulatie �n 1948 de presedintele Statelor Unite ale Americii, Harry Truman, si a devenit idealul �ntregii lumi asa-zise libere. Dupa prabusirea sistemelor comuniste totalitare si disparitia temerii de un adversar declarat, �n restul lumii s-a creat un gol ideologic si era firesc sa se doreasca acoperirea sa. Acest gol ideologic se �ncearca a fi acoperit prin ideologia globalizarii. �n felul acesta omul este chemat sa �nainteze spre, sau, mai cur�nd, sa adere la o societate noua, internationala si nemarginita, care duce la alienarea persoanei si a vietii comunitare101. Societatea ajunge la stadiul la care niveleaza toate diferentele traditionale si formeaza omul nou, care, de fapt, numai are nimic sf�nt. �nsa, pe de alta parte, popoarele care nu sunt sensibile la ideologia globalizarii, deoarece au cunoscut mai devreme sistemul ideologic al internationalismului comunist, �nrudit cu globalizarea, au dorit sa se �ntoarca la statele nationale si la particularitatile lor culturale. Desigur, globalizarea are si elementele ei pozitive, care nu trebuie ignorate. Ca proces care usureaza apropierea oamenilor unii fata de altii, face servicii relatiilor dintre ei si anuleaza separarile etnice dintre ei, exprim�nd cea mai ad�nca aspiratie a firii umane. Din acest punct de vedere nu este numai acceptabila, ci si necesara. �mpartirile omenesti, nationale, sociale si de alta natura, constituie, potrivit �nvataturii crestine, stari ale omului cazut �n pacat care trebuie depasite. �n situatia sa ideala omenirea se plaseaza dincolo de aceste separatii, asa cum spune Sf.Apostol Pavel: "Nu mai este iudeu, nici elen, nici sclav, nici slobod; nu mai este nici barbat nici femeie; si toti sunt una �n Hristos Iisus" (Galateni 3,28). Aceasta situatie devine posibila, �nsa, numai prin unirea oamenilor la nivel duhovnicesc. De altfel, aceasta este ceea ce propovaduieste crestinismul. Dimpotriva, respingerea separarilor fara simultana �naltarea la un nivel duhovnicesc superior, va eroda cu siguranta unitatea oamenilor si va da nastere unor tendinte care dezintegreaza comuniunea dintre oameni. "Era Noua" (New Age) este tot mai insistent propovaduita de noii prooroci mincinosi (Matei 24,11; Marcu 13,6) aparuti mai �nt�i �n spatiul denumit astazi "euro-atlantic", cu alte cuvinte SUA si Europa de nord-vest anglo-saxona, stap�nii temporari ai acestui veac. Pentru ca se cheama "noua" trebuie sa ia locul celei vechi, �n virtutea dialecticii de tip hegelian optimist, spre progresul spiritului lumii. �n momentul de fata suntem, din punct de vedere astrologic, martorii trecerii de la era pestilor la cea a varsatorului sub semnul cauia se va instala noua era. Era pestilor a fost identificata fortat - de catre miscarea new age care se contureaze a fi cel mai periculos adversar al crestinismului la scara mondiala - cu era crestina. Aceasta era fiind spre final, va trebui odata cu ea sa dispara si crestinismul. Ne asteapta o reinstaurare a atitudinii religioase ce a fost zdruncinata �n secolele XIX-XX prin secularizare si descrestinare �n masa, mare apostazie pe care am trait-o din plin. Ceea ce ni se propune este o re-pag�nizare a omenirii sub forma unei religii unitare de tip pag�n sincretist. Aceasta este noua religie - New Age - a globalizarii, care are un pronuntat caracte satanist eclectic. �ncep�nd cu secolul "luminilor" francmasonice, al XVIII-lea, critica rationalista a pus la st�lpul infamiei, amestec�nd fara discernam�nt religia, mistica, superstitia, magia, divinatia etc, instal�nd �n locul lor societatea secularizata, fenomen, pe care, prin consecintele sale �l suportam si astazi pe plan global. Lojile masoneriei de st�nga au impus dupa 1848 ateismul �n diferitele lui variante, marxistii s-au desprins d�nd nastere aripii radicale a comunistilor ce a fost continuata �n secolul XX de Lenin, Stalin si ceilalti cu consecinte dezastruoase pentru societatea fostelor state comuniste102. Atitudinea religioasa, at�t de naturala omului si societatii, a fost contestata nu numai de pozitiile crestinismului, ci si ale copilului sau degenerat, secularismul de tip iluminist al occidentului secolului al XVIII-lea. �n viziunea specialistului suedez �n istoria religiilor Nathan S�derblom, �n religie sacrul e mai esential ca Dumnezeu. Deci religia nu e re-legarea omului cu Dumnezeu, ci cu orice este considerat a fi sacru. Aceasta trasatura specifica secularizarii duce la consecinta logica ca pot fi si religii atee. Conceptul de religie se dilueaza extrem, put�nd astfel include orice manifestare, cum ar fi de exemplu fotbalul. New Age nu este o religie "privata" pentru acasa, ci una sociala. Aceasta observatie nu-si are sens dec�t �n cadrul conceptiei secularist-iluminista prezenta �n special �n SUA, dupa care religia sau credinta, �n general, apartin domeniului privat, domeniul public, statul si societatea declar�ndu-se neutre din punct de vedere religios si "laice" din punct de vedere confesional. New Age are ca elemente comune cu "spiritualismul" secolelor XVIII-XIX: spirite, ocultism, maestri spirituali, societati esoterice, lumi paralele, evolutia spirituala, puteri supranaturale, filozofii si conceptii orientale. De altfel, trebuie mentionat ca doua dintre credintele de temelie ale New Age, karma si re�ncarnarea, sunt teozofia occidentala, nu direct din hinduism sau budism. �n cadrul acestei miscari m�ntuirea se realizeza prin forte proprii prin trezirea unor puteri supraomenesti ce se gasesc latent �n om, trezire ce se realizeaza prin diferite tehnici de meditatie de tip oriental, sau de terapii alternative de sorginte psihologica transpersonala ce modifica functiunile creierului (lucru ce se obtine uneori si prin folosirea drogurilor de tip LSD sau ecstasy)103. Una din cele mai obisnuite "stari modificate" obtinute prin LSD este pierdere personalitatii. Cel �n cauza nu-si mai percepe eul ca o entitate proprie, ci se pierde �n ceea ce Jung numea "constiinta oceanica": o senzatie ca totul e una si ca constiinta individuala e o iluzie. Potrivit adeptilor New Age m�ntuirea crestina a Pestilor si-a ratat rezultatele si menirea drept care este de asteptat o mult mai mare eficienta de la zodia Varsator, aceasta fiind varianta astrologica a utopiilor mileniste. De la sine �nteles este ca �n acest sistem Judecata de Apoi, raiul si iadul nu au nici un loc. Miscarea New Age s-a impus �n fata adeptilor sai cei mai interesati cu un nou stil de viata. Stilul de viata New Age este condus de mai multi factori dintre care cei mai rasp�nditi sunt: vegetarianisnul si naturalismul. Pe l�nga aceasta adeptii New Age �ncearca sa-si elaboreze un cod moral-etic specific, insist�nd asupra ecologiei si feminismului. Una din mostenirile pe care ni le-a lasat secolul trecut (deceniul sase al secolului trecut) este si bioetica, o stiinta cu un imens domeniu de cercetare, dar cu un foarte limitat continut. Acest fenomen nu trebuie socotit paradoxal, daca se are �n vedere ca stiinta bioeticii este chemata sa puna de acord cele mai heteroclite pareri cu privire la probleme arzatoare si contradictorii ale vietii omenesti. Ca obiect al bioeticii este socotita �nt�i de toate cercetarea vietii umane. De fapt, bioetica se ocupa cu toate problemele morale medicale clasice si mai noi legate de viata umana. Cauza care a generat interesul pentru bioetica este rapida dezvoltare a biologiei si aplicarea ei �n medicina. �n felul acesta, bioetica se prezinta ca o extindere a eticii medicale si are �n centrul interesului sau problemele care apar prin implicarea biologiei si aplicarea noii tehnologii medicale �n toate procesele legate de nasterea, de cresterea si de moartea fiintei umane. Bioetica analizeaza �n special problemele morale care se refera la: A). sterilitatea, reproducerea asistata, �nsam�ntarea artificiala, controlul prenatal, controlul nasterilor, �ntreruperea sarcinii si cele referitoare la acestea; B). interventiile privind pastrarea sau �mbunatatirea vietii umane, clonarea, prelevarea si transplantul de tesuturi sau de organe; C). abordarea perioadei terminale a vietii, eutanasia pasiva sau activa si cele conexe acesteia. Mai precis, analiza problemelor la care ne-am referit constituie obiectul eticii biomedicale, deoarece bioetica se extinde asupra �ntregii lumi vii si cerceteaza legaturile omului cu aceasta. Dar, pentru ca etica medicala constituie si partea cea mai importanta a bioeticii, se foloseste �n mod curent denumirea �ntregului si pentru o parte a �ntregului. Bioetica, �ncerc�nd sa previna si sa controleze evolutiile generale generate de dezvoltarea �n salturi a biologiei si tehnologiei medicale, se misca aproape exclusiv la nivel impersonal. Ea obiectiveaza procedurile si numeroteaza oameni, �ncearca sa abordeze stari generale, si nu persoane si relatii interpersonale. �si concentreaza interesul asupra analizei problemelor de ultima ora si se �ngrijeste de abordarea lor la nivel mondial prin principii ultrageneralizate. De aceea, atunci c�nd nu se exprima �n cadrul unei confesiuni religioase sau a unei cosmoteorii, ignora pe c�t se poate conceptiile religioase, metafizice sau de alt ordin privind lumea si �ncearca sa se sprijine pe principii si valori utilitariste, care pot fi acceptate pe o scara mai larga. �n felul acesta, �n cadrul bioeticii sunt puse �n evidenta urmatoarele principii: 1. principiul autonomiei; 2. principiul evitarii provocarii durerii si suferintei; 3. principiul binefacerii; 4. principiul dreptatii. Aceste principii, care sunt interpretate, de obicei din puncte de vedere diferite, se dovedesc �n practica foarte elastice si chiar contradictorii. �n plus, astazi este cunoscuta erodarea principiilor si valorilor morale �n societate. Chiar si cazurile de comportamente �mpotriva firi, cum ar fi homosexualitatea sunt cunoscute si acceptate ca normale. Atunci c�nd omul se goleste de orice particularitate duhovniceasca si se identifica cu functiile sale biologice, toate acestea vin de la sine si sunt considerate normale104. Potrivit celor de mai sus, baza cea mai importanta a bioeticii ram�ne antropologia pe care se fundamenteaza medicina de azi. Aceasta antropologie, care este �n esenta ei straina de cea crestina, este mecanicista si unidimensionala. O antropologie mecanicista si unidimensionala este normal sa nu poata sprijini o morala reala. Morala este �nteleasa totdeauna ca miscarea de la a fi la a fi bun. C�nd �nsa a fi este abordat �n mod mecanic si unidimensional, atunci a fi bun este pur si simplu ca o evolutie mecanicista si nu calitativa sau duhovniceasca a lui a fi. Bioetica se �nfatiseaza, de obicei, ca o morala aflata �ntr-o permanenta curgere si transformare, impusa de laboratoarele de cercetare, valorificata de factorii politico-economici si promovata prin informatica si prin mijloace de comunicare �n masa. Nu pregeta sa accepte avorturile ca mijloace terapeutice sau sa faca servicii eugeniei, promov�nd astfel rasismul. Scopul moralei a fost �ntotdeauna acela de a-l ajuta pe om sa dob�ndeasca bune obiceiuri �nca de mic. Morala nu vizeaza �nsa obisnuinta ca atare, ci calitatea acesteia. Si, din nefericire, lucrul acesta tinde sa fie uitat. Obisnuinta este considerata �n zilele noastre ratiunea suficienta pentru justificarea oricarei paractici, atunci c�nd aceasta prezinta o oarecare utilitate. Mai ales, atunci c�nd, apar reactii de ordin moral cu privire la problema aplicarii tehnologiei medicale contemporane, tehnocratii le nesocotesc si le considera impedimente secundare, care vor fi �nlaturate pe masura ce oamenii vor dob�ndi noua obisnuinta. �n paralel, promovarea principiilor si a poruncilor religioase este caracterizata de reprezentantii bioeticii laice ca fundamentalism si, �n consecinta, este desconsiderata sau neluata �n seama. Toate acestea fac, �nsa, dovada slabirii constiintei morale si a crizei duhovnicesti profunde �n care ne aflam. S-a ajuns astfel la situatia �n care, astazi, bioetica tinde sa �nlocuiasca morala clasica ce are drept obiect principal viata personala si relatiile interpersonale dintre oameni. De altfel, dislocarea reala a moralei a �nceput mult mai �nainte, �n mediul teologic, prin detasarea ei de spiritualitate si, �n continuare, prin autonomizarea si promovarea aproape exclusiva a unei morale sociale. Astfel, morala sociala se afirma �n occident �nca de la mijlocul secolului trecut, iar mai t�rziu interesul teologilor occidentali preocupati de morala s-a concentrat aproape exclusiv asupra bioeticii. Aceasta apare deja �ntr-un spatiu mai extins, ca morala a globalizarii, adica o morala care �ncearca sa apropie oamenii cu tendinte si mentalitati diverse privitoare la problemele pe care le ridica aplicatiile medicinii contemporane si biologiei si sa promoveze omogenizarea criteriilor pentru abordarea acestor probleme. �n paralel, se cultiva si ideea ca viata morala a omului este determinata de biologi. Bioetica, ca deontologie a globalizarii, se leaga nemijlocit de traditia crestinismului secularizat occidental si, mai ales, de morala occidentala105. Este o morala cu caracter legalist, asa cum este si morala occidentala, care subzista ca baza a acesteia. Si principiile generale pe care le propune nu constituie, �n ultima instanta, puncte de convergenta pentru oameni, ci trambuline pentru lansarea contradictiilor dintre indivizi. Sunt asemanatoare cu principiile asa-zisei morale sociale, care pot fi interpretate si aplicate �n functie de dorintele si interesele celor puternici. Prin regula de aur: "Toate c�te vreti sa va faca voua oamenii, faceti si voi lor asemenea" ( Matei 7,12), omul este chemat sa se puna pe el �nsusi �n locul celuilalt si sa actioneze fata de el, asa cum ar dori sa actioneze acela fata de sine. Cu alte cuvinte, regula de aur se adreseaza persoanei umane si se pune �n lucrare, prin �ntelegerea si solidaritatea fata de aproapele. Ea cultiva apropierea si exclude izolarea, construieste unitatea si �nlatura dezbinarea. Nu se �nt�mpla acelasi lucru si cu principiile bioeticii. Ba, mai mult, se ajunge la contrariu. Absolutizarea primului principiu al bioeticii, principiul autonomiei nu-i apropie pe oameni, ci �i izoleaza, nu-i uneste ci �i separa. Desigur, acest principiu pare ca respecta particularitatea fiecaruia. �nsa, acest respect se dovedeste, prin natura lucrurilor, a fi o himera, deoarece este imposibil sa se propuna principiul autonomiei individului at�ta vreme c�t societatea are nevoie de unitate si nu are pe ce sa o fundamenteze. Daca individul este absolutizat, dispare comuniunea, societatea. De aceea, cei puternici propun de fiecare data pozitia lor arbitrara drept factor unificator al societatii. Legile vin sa limiteze acest arbitrariu. Dar, la nivelul moralei, absolutizarea autonomiei si confruntarea ei cu orice idee sau valoare colectiva duce la confuzie si incoerenta. Este normal ca �n Biserica Ortodoxa problemele referitoare la bioetica sa se �ncadreze �n preocuparea moralei crestine. De altfel, �nvatatura morala a Bisericii s-a confruntat �nca de la �nceput cu probleme bioetice precum avorturile si eutanasia. Astfel, abordarea problemelor bioetice, ca si a celor morale, trebuie sa se sprijine pe antropologia si cosmologia crestin-ortodoxa. Trebuie sa vada problemele sale din perspectiva �ndumnezeirii omului si a �nnoirii omului �n Hristos. O premisa fundamentala a comportamentului moral al omului este aceea ca omul nu este cauza existentei sale, ci fiinta sa este darul divin. Atunci c�nd omul nu are aceasta constiinta, este normal sa treaca dincolo de limitele sale si sa se autodivinizeze. De altfel, principiul calauzitor al moralei crestine este principiul ipostatic, sau principiul persoanei, din care izvorasc sensul si functionalitatea celorlalte principii speciale si metodologia moralei si vietii sociale. Persoana umana nu este un dat static ci o devenire dinamica. Aceasta �ncepe din momentul conceperii sale si se continua la infinit, iar infinitul pentru crestinism nu este impersonal sau suprapersonal, ci este Persoana. Mai precis, este treime de Persoane, este Sf�nta Treime. �n fine, nasterea si evolutia omului presupun si exprima comuniunea. Persoana nu poate fi conceputa ca un individ izolat deoarece nu exista dec�t �n comuniune. Iar adevarata comuniune se realizeaza �ntotdeauna �n comuniunea divino-umana care este Biserica. �n fata pericolului �ngroparii omului sub gramada genelor sale, morala crestina prezinta perspectiva nelimitata a desav�rsirii si a �ndumnezeirii acesteia. Morala crestina este cultivata si se dezvolta �n persoana umana. Caracterul prosopocentric al acesteia nu este, desigur, �n acord cu conceptiile care domina bioetica. �n vremea noastra, marcata de lipsa spiritualitatii, nu este ascultata cu placere referirea la puterile duhului. Si totusi, vindecarea de aceasta lipsa de moralitate, �n care se gaseste societatea noastra astazi, ca de altfel si cauza care a provocat aceasta situatie, nu trebuie sa fie cautata la nivel moral sau social, ci la nivel duhovnicesc. De aici provin fortele care influenteaza nivelul moral si social. Duhul care domneste inimile oamenilor, acela determina viata morala si sociala, si nu invers. Desigur, acest duh poate fi viclean sau pervers, poate fi duhul materialismului si al hedonismului. Va fi �nsa totdeauna duh, si nu trup si s�nge. De aceea, Apostolul Pavel spune ca nu avem de luptat "�mpotriva s�ngelui si a trupului, ci �mpotriva domniilor, �mpotriva stap�nirilor, �mpotriva capeteniilor �ntunericului, �mpotriva duhurilor rautatii, rasp�ndite �n vazduhuri" (Efeseni 6,12). Si ca omul sa lupte cu rezultate �mpotriva acestor duhuri, e nevoie de duhul crestin. Duhul crestin nu este vreo forta sau vreun principiu impersonal. Nu este nici macar vreo lege temporara sau vesnica. Este Dumnezeu, care S-a descoperit �n persoana lui Hristos si ram�ne �n Biserica, prin Duhul Sf�nt. Iar vindecarea lumii se poate sprijini pe gradul revelatiei sale cu Hristos si cu Biserica. �n persoana lui Hristos se arata Cuv�ntul lui Dumnezeu ca persoana si ca porunca. Se arata ca Fiu al lui Dumnezeu, care Se jertfeste pentru om si ca mod de viata care corespunde �n mod absolut poruncii divine. Noua porunca a iubirii nu este doar data de Hristos, ci si �ntrupata �n persoana lui Hristos. Si continutul ei practic se arata �n viata Lui. "Porunca noua dau voua, sa va iubiti unul pe altul precum Eu v-am iubit" (Ioan 13, 34). Duhul crestin se ofera �nainte de toate prin modul de viata. Viata crestina trebuie sa exprime continutul credintei crestine. Aceasta va ambitiona si pe altii sa �ncerce adevarul vietii crestine. �n felul acesta, �n ultima analiza, �ndreptarea societatii noastre este o problema de �ndreptare personala. De altfel, fiecare dintre noi este membru al societatii, prin urmare, �ndrept�ndu-se pe el �nsusi, va �ndrepta o parte din societate si �n felul acesta va crea un focar de sanatate �n organismul acesteia. Ne gasim deja �n punctul cel mai ridicat, unde usor se creeaza interpretari gresite, ne�ntelegeri. Socotind �ndreptarea societatii ca pe o problema de �ndreptare personala, �ntelegem �nainte de toate ca nu putem cere noi �nsine �ndreptarea celorlalti. Daca Dumnezeu nu-l �ndreapta pe om cu forta, cum am putea sa g�ndim noi �nsine asa ceva? Respectul fata de libertatea celuilalt constituie premisa oricarui act crestin. Mai mult chiar, trebuie sa stim ca �ndreptarea propriei noastre persoane nu �nseamna limitare la noi �nsine. Omul, ca persoana, exista si evolueaza mereu �n relatie cu alte persoane. Autolimitarea poate si este necesar sa existe �ntr-o anumita perioada de timp �n vederea reculegerii si a autocriticii. Dar scopul crestinului nu este limitarea la el �nsusi, ci deschiderea spre �ntreaga omenire. Marea eroare, pe care o facem �n mod obisnuit este ca uitam aceasta dubla porunca a iubirii si, �n consecinta, disociem responsabilitatea noastra individuala de responsabilitatea sociala, care este universala. �n felul acesta, ajungem sa �ntelegem responsabilitatea personala ca pe o lipsa de responsabilitate sociala, iar responsabilitatea sociala ca pe o lipsa de responsabilitate personala. Responsabilitatea personala comporta grija fata de orice interventie justificata �n relatiile sociale. Iar indiferenta fata de acestea, care vadeste iresponsabilitatea sociala, nu constituie responsabilitate personala. Crestinul se socoteste, �nainte de toate, responsabil fata de orice se petrece �n jurul sau. Nu judeca pe ceilalti si nici nu-i socoteste responsabili pentru raul social. Mai mult dec�t at�t, el nu socoteste responsabil sistemul social impersonal, a carui valoare sau lipsa de valoare depinde de om. �n acelasi timp, �nsa, nu ram�ne indiferent fata de ce se �nt�mpla �n lume, fata de oameni si fata de sistemul social impersonal. Si aici suntem datori sa marturisim ca indiferenta crestinilor, fie din ignoranta, fie din nepricepere, fie din lipsa de curaj, are o parte foarte �nsemnata �n promovarea raului �n lume. Lumea este trupul nostru mai larg. Problemele sale sunt si problemele noastre. De aceea, interesul pentru lume este si interes pentru noi �nsine. Separ�nd �n mod nestorian persoana noastra de lume, vaz�nd Biserica �n mod monofizic, numai ca pe o societate duhovniceasca, ce nu are relatii cu problematica vietii cotidiene, devenim �n realitate eretici. Biserica Ortodoxa a fost �ntotdeauna �ntretesuta cu viata cotidiana. Problemele legate de nedreptate, de saracie, de sanatate, de instabilitatea sociala, le simte ca pe propriile sale probleme. Problemele pe care le au oamenii �n epoca noastra sunt probleme care se refera la trupul Bisericii, adica la trupul nostru. Oricum, realitatea traita a Bisericilor Ortodoxe nu pare sa confirme totdeauna �nvatatura lor teologica. Ispita nationalismului, care a fost condamnata prin hotar�re sinodala �n 1872, nu �nceteaza sa creeze probleme unitatii crestinilor. La fel, si atractia banului constituie amenintare de moarte pentru viata lor duhovniceasca. La nivelul vietii morale si sociale, ortodocsii nu au probabil o pozitie de superioritate fata de heterodocsi. Prin propagarea secularizarii, care a pornit din Occident si s-a transferat �n Rasarit, popoarele ortodoxe s-au aflat �ntr-o pozitie defavorizata. Imitarea grosolana si dificultatea fireasca de a asimila si folosi �n mod creator elementele specifice unor culturi straine creeaza dezordini de ordin personal si social. Superioritatea ortodocsilor se gaseste, �nsa la nivel teologic, la nivelul ram�nerii �n adevarul credintei crestine. �n Biserica Ortodoxa exista adevarul nefalsificat al crestinismului si se pastreaza vie perspectiva lui eshatologica. Aceasta este marea valoare a Ortodoxiei si aceasta garanteaza calitatea ofertei sale la adresa �ntregii omeniri. Perspectiva care se schiteaza actualmente �n lume prin extinderea fenomenului globalizarii este sumbra. Toate fenomenele existente confirma criza si anunta viitoarea explozie. At�ta vreme c�t omul lucreaza av�nd ca scop exclusiv interesul sau individual, neinteres�ndu-l aproapele, viata sociala este subminata si se ajunge la impas. Idealul dezvoltarii economice se transforma �n trambulina a autodistrugerii. �mbuibarea asfixianta, pe de o parte, si moartea de inanitie, pe de alta parte, ameninta cu moartea societatea noastra globalizata. Cei bogati devin mai bogati, deoarece economia edificata pe c�stig duce bogatia mereu �n m�inile celor bogati, iar cei saraci, devin mai saraci, deoarece aceeasi economie, �n fata nevoii reducerii ritmului dezvoltarii pentru asigurarea viabilitatii sale, limiteaza veniturile celor saraci. Aceasta evolutie, �nsa, nu poate avea dec�t un sf�rsit, si anume autodistrugerea. Omul nu se poate smeri usor, sau goli de egoismul sau, ca sa-i accepte pe ceilalti. Cu toate ca dispozitia spre iubire este �nnascuta firii umane, iubirea adevarata nu caracterizeaza pe omul cazut si are nevoie de jertfirea egoismului sau, ca sa se arate. Modelul acestei iubiri este Dumnezeu cel �n Treime. Unitatea din cadrul Sfintei Treimi, care se realizeaza prin perihoreza iubitoare si chenotica a Persoanelor, constituie prototipul unitatii dintre oameni, �n vederea constituirii societatii �ndumnezeitoare. Hristos a aratat lumii aceasta iubire si Biserica Ortodoxa propune omului tot aceasta iubire pentru m�ntuirea lui, care coincide cu ridicarea sa la statura de persoana universala. �n Biserica, credinciosul este chemat sa traiasca tragedia universala, care strabate �ntreaga istorie, pentru a ajunge prin pocainta la �mpacarea universala, la comuniunea universala a iubirii. �n felul acesta, �ntreaga lume se �nfrateste si fiecare om se deschide spre universalitate106. Pentru a corespunde unei asemenea perspective de viata sunt necesare eforturi supraomenesti. Omul creat si perisabil este chemat sa-si �mproprieze modul de viata al Fiintei necreate si vesnice. Desigur, acest lucru nu poate fi �mplinit numai de om. De aceea, teologia ortodoxa vorbeste totdeauna de conlucrarea divino-umana, de sinergia teandrica. Iar limita conlucrarii omului cu Dumnezeu este numai moartea. �n ultima instanta, aceasta dovedeste �ncrederea omului �n Dumnezeu si siguranta ca moartea a fost biruita. Dar astfel se sfarma zidul mortii si se deschide noua creatie a Evangheliei. De aceea, Evanghelia, dupa cum consemneaza Apostolul Pavel, "nu este de la om" (Galateni 1, 11). �n mod diferit fata de panteism care face confuzie �ntre fiinta lumii si fiinta lui Dumnezeu, S�nta Scriptura afirma ca fiinta lui Dumnezeu este transcendenta radical fata de fiinta lumii, dar prin energia, lumina sau lucrarea Duhului, Dumnezeu este prezent �n �ntreaga creatie. Cei care izoleaza pe Dumnezeu �n transcendent si fac abstractie de lucrarea Sa �n lume, infirma atributul atotputerniciei divine si transforma pe Dumnezeu �ntr-o fiinta neputincioasa. Dumnezeu fara energia Sa necreata, prin care se face prezent si lucreaza �n lume, apare ca un Dumnezeu inconsistent. Biserica Ortodoxa a reusit sa pastreze religiozitatea poporului afirm�nd consecvent prezenta lui Dumnezeu �n creatie si om. Tragedia omului modern si postmodern provine din faptul ca �n el se afla pentru totdeauna dorul de Dumnezeu, cautarea de Hristos. Aceasta cautare a lui Hristos, ca sens al vietii, sta la baza nelinistii si tulburarii de care sufera omul modern, caci �n strafundul sufletului sau mai licareste dorul dupa viata pe care a �nabusit-o �n sine si regretul dupa sensul pierdut. Iar sensul vietii noastre se descopera numai atunci c�nd ne descoperim radacinile noastre ad�nc �nfipte �n realitatea treimica, �n Hristos107. Cu alte cuvinte, fara credinta �n Dumnezeu viata omului este marcata de non sens. Succesele si bucuriile, truda lui, faptele sale bune nu duc nicaieri. Nu ofera nici o recompensa care sa dureze si sa-l multumeasca pe om pentru totdeauna. Binele si raul numai conteaza fiindca este suprimata constiinta, iar libertatea este si ea fara continut �n absenta lui Dumnezeu si nu are nici un rol fiindca numai exista responsabilitatea cu valoarea eterna. Suferintele si moartea omului provoaca angoasa si disperare, caci dincolo de ele nu este nici un orizont, totul pare zadarnic. Un astfel de om, cuprins cu totul �n cadrele naturale, numai poate avea vre-o valoare, fiindca apartine cu totul pam�ntului. El valoreaza at�t c�t are de dat, c�t poate produce, devenind sursa de c�stig. Valoarea lui consta doar �n ceea ce se vede: trupul lui. Si atunci, omul numai este o taina, numai este cineva, ci numai ceva. Nu este o persoana, ci un individ, marioneta, unul din multimea animalelor. Preferintele exagerate ale omului modern si postmodern, manifestate fata de ezoterism, gnosticism, magie, ocultism, vrajitorie, spiritism si satanism si faptul ca aceste fenomene au capatat astazi o asemenea amploare, �nc�t par sa �nlocuiasca credinta �n Dumnezeu, se explica tot prin golul pe care-l simte omul �n interiorul sau ca urmare a absentei lui Dumnezeu din viata sa. Omul cauta un sens, nu-l gaseste �n societatea actuala si nu este satisfacut de viata pe care o are. Atunci se refugiaza �n imaginarul �n care gaseste niste "paradisuri artificiale". Violenta, drogurile, alcoolul au acelasi rol ca si practicile oculte enumerate mai sus: sa umple golul interior ramas �n om dupa ce Dumnezeu a fost alungat. Sub influenta lumii postmoderne, chiar si unii crestini evlaviosi sunt victime ale acestor devieri grave, �ncurajati fiind de unii preoti cazuti �n arghirofilie. Tot mai des se observa ca Sf�nta Cruce si icoanele numai sunt cinstite pentru legatura lor cu persoanele sfinte pe care le reprezinta, ci sunt idolatrizate separat de acestea si �n locul acestora. Preocuparile de zi cu zi ale omului postmodern, iar aceste preocupari �nclina mai mult spre cele de jos, spre materie si trup, cultura �nsasi a cobor�t la nivelul idealurilor vremelnice si marunte. Caci ea este creatia indivizilor care traiesc numai pentru a m�nca, a produce bunuri materiale a se �mbraca, a se �nmulti si a stap�ni, a indivizilor care nu se mai straduiesc sa iasa din regulile naturii ci se resemneaza, caut�nd sa-si respecte placerile, sa-si traiasca viata si sa-si �mplineasca visele la care tin �n viata aceasta. Omul postmodern �si doreste cu lacomie noi si noi bunuri materiale si ca urmare, ajunge repede sa fie posedat de propriile lui posesiuni. Iar societatea postmoderna �i stimuleaza lacomia, fabric�nd nevoi mereu noi, dar aceste nevoi sunt induse, produse si provocate. Niciodata, de-a lungul �ntregii sale istorii n-a mai avut omul at�ta putere de a-si crea nevoi artificiale. Ele �i lasa �nsa nesatisfacut si, coplesindu-l, �i �mpiedica personalitatea sa ajunga la maturitate. �n ad�ncul sufletului sau el sufera, dar �si �nabuse suferinta cu trairea intensa a clipei. Suferintele pe care si le provoaca omul consum�nd tot mai mult, la �ndemnul unei publicitati de cele mai multe ori imorale, staruie �n om, �n pofida faptului ca mesajul comun al tuturor reclamelor este deviza bogatului caruia i-a rodit tarina: "ai multe bunatati str�nse pentru multi ani; odihneste-te, man�nca, bea, veseleste-te" (Luca 12,19); tinta acestor reclame este aceea de a ne face sa ne �nchinam p�ntecelui: "P�ntecele este dumnezeul lor" (Filp. 3,19). Ca urmare a nivelului subuman la care a ajuns omul postmodern, el numai gusta cultura adevarata si numai este capabil sa creeze o cultura autentica, ceea ce explica preferinta majoritatii tinerilor de astazi, exprimata �n sondaje, pentru subcultura. Aceasta nu cere un efort �n actul de creatie si nici �n cel de receptare, dar nici nu hraneste. Suferinta pe care o provoaca neputinta de a-si potrivit setea dupa Absolut, sadita �n om prin actul creatiei, si deci t�njind prin menirea si destinul sau dupa �naltimile de dincolo de lumea naturala, omul modern devine prea adesea si tot mai mult victima surogatelor: alcool, droguri, sex, prostitutie, aventura, lux, violenta, pornografie, etc. Dar acestea nu tin loc de Dumnezeu si nu rezolva problema fundamentala a omului: m�ntuirea. Lipsindu-i Modelul - Hristos, omul modern cauta modele printre oameni, dar din cauza confuziei generale, promovata de el �nsusi prin �ndepartarea si nesocotirea revelatiei dumnezeiesti - singurul criteriu universal valabil - si suprematiei valorilor divine de adevar, bine si frumos, omul modern, declar�ndu-se pe sine masura tuturor lucrurilor, hotaraste ceea ce este bine si ceea ce este rau, cine este bun si cine este rau. Asa se face ca el �si cauta si �si gaseste modele de conduita persoane imorale, fara capat�i si fara Dumnezeu, numai pentru ca ele au fost declarate "megastaruri" si "superstaruri". Confuzia dintre bine si rau, dintre adevar si minciuna, dintre frumos si ur�t, dintre muzica si zgomot, dintre opere de arta sau cultura si kitsch, dintre moralitate si imoralitate, generate de indiferenta fata de Persoana lui Hristos, a dus la rasturnarea scarii valorilor. De aceea, Sf�ntul este desconsiderat, iar starul, chiar daca este imoral, este idolatrizat. Dar prin aceasta omul se �njoseste pe sine �nsusi, fiindca daca viata traita �n sfintenie numai constituie un tel atractiv si superior, atunci omul si-a tradat destinul; daca omul prefera ceea ce este marunt si trecator �n locul maretiei si vesniciei, a ales starea si conditia animalului si s-a descalificat ! "Caci doua rele a facut poporul Meu: pe Mine, izvorul apei celei vii, M-au parasit si si-au sapat f�nt�ni sparte, care nu pot tine apa" (Ier.2,13). Avem de a face cu un nou tip antropologic, care seamana tot mai putin cu tipul antropologic crestin. �n postmodernism, noul tip antropologic se contureaza conform cerintelor zilei, transmise prin mass-media si nu �n functie de Adevarul revelat. Noul tip antropologic refuza obligatiile, credinciosia, responsabilitatea, si tocmai prin refuzul acestora perturba armonia �n societate si provoaca suferinta �n vietile semenilor. Omul postmodern numai are constiinta pacatoseniei, a vinovatiei, fiindca nu se simte responsabil fata de Dumnezeu si fata de semeni, asa �nc�t pacatul este perceput �n societatea postmoderna ca un fapt indiferent, daca nu ca o virtute. Constatam cu spaima ca pe strada, �n fabrici, �n familie, se �nmultesc "mastile" si dispar "persoanele". Oamenii detin roluri de obicei lipsite de viata. Seamana din ce �n ce mai mult cu accesoriile unui mecanism, numai sunt persoane. Foarte adesea avem sentimentul ca suntem �ntr-un dans sui generis al unor persoane deghizate, unde participantii �si ascund identitatea cu o nota originala care consta tocmai �n faptul ca, de fiecare data, c�nd se �ndeparteaza o masca, apare o alta. �ntr-o astfel de criza de autenticitate a omului, este imposibil ca vietuirea �mpreuna sa devina o comuniune reala. Oamenii, c�nd nu se mai iubesc numai pot fi sinceri, deschisi, ci, fiind egoisti, se prefac, �si ascund adevarata fata si adevaratele intentii. "Mastile" pe care le poarta oamenii postmoderni au generat fenomenul ne�ncrederii �n relatiile interumane, o suspiciune generala, care face ca nici un om sa numai aiba �ncredere totala �n celalalt. Lipsa �ncrederii poarta cu sine frica omului de semenul sau si toate acestea contribuie la accentuarea starii de stres si nesiguranta. Cauza de capetenie a acestei situatii dramatice �n care traieste omul postmodern se afla �n �mpotrivirea sa fata de Dumnezeu si fata de Adevarul revelat. �n locul lui Dumnezeu el prefera sa cheltuiasca multa energie, sa constituie noi si noi institutii omenesti, sa traiasca �n frica si nesiguranta si toate acestea fara sa fie sigur vreodata daca adevarul si dreptatea au fost restabilite. Dar toate aceste suferinte, pe care le-a provocat g�ndirea moderna si postmoderna omului constituie la un loc o adevarata tragedie pe care o traieste omul astazi si care se accentueaza cu fiecare zi. De aceea, astazi se vorbeste mai mult de crize dec�t de bucurii, mai mult de teama dec�t de speranta, mai mult de ceea ce-i desparte de oameni dec�t ceea ce-i apropie. Criza spirituala, criza morala, criza politica, criza economica, criza administrarii, criza familiei, criza educationala si criza culturii de care se vorbeste at�t de mult astazi nu sunt altceva dec�t expresii ale tragediei pe care o traieste societatea postmoderna ca urmare a despartirii ei de Dumnezeu. Pentru om nu exista alta solutie dec�t �ntoarcerea la Hristos, fiindca, de la �ntruparea Logosului, omul este legat prin �nsusi destinul sau de Hristos. Venirea lui Iisus Hristos �n lume sau �ntruparea Fiului lui Dumnezeu aduce �n lume nu o lege si o ratiune, ci �nsasi Legea si Ratiunea, nu o oarecare conceptie de viata ci suprema conceptie de viata. "�n Iisus Hristos ni se descopera masura tuturor lucrurilor si a tuturor valorilor din aceasta lume. Precum El e centrul timpului, de la care numaram anii spre �nceputul lumii si spre sf�rsitul ei, tot astfel e masura la care raportam nivelurile de viata atinse �nainte de El sau dupa El108. �n prezent, omul se afla �ntr-o stare de criza si trebuie sa se �ntoarca la starea lui fireasca. Iar starea fireasca a omului este cea care-l defineste ca om adevarat; omul adevarat este omul virtutii, omul virtuos, statornicit �n bine, acela care dovedeste tarie �n �mpotrivirea fata de pacat si �n viata caruia se vede prezenta lui Hristos prin comportament si atitudine. Starea fireasca a omului consta �n preocuparea pentru cele superioare, duhovnicesti, �n asumarea responsabilitatii fata de el �nsusi si fata de semeni, �n cultivarea si afirmarea demnitatii personale a omului. Starea fireasca a omului este totuna cu starea de gratie, de har, si aceasta nu o poate avea dec�t daca se afla �n comuniune cu Iisus Hristos-Dumnezeu si cu semenii. V. GLBALIZAREA "�n zorii celui de-al treilea mileniu crestin, civilizatia umana si crestinismul �nsusi se confrunta cu o provocare de proportii si fara precedent at�t prin dimensiuni, c�t si prin implicatii: mondializarea sau, mai exact, globalizarea �n curs de realizare a �ntregii existente."109 Fenomen social total, globalizarea nu are analogie cu nimic din trecut si reprezinta o realitate care sfideaza toate paradigmele sociale si mentale cunoscute p�na acum, o gigantica mutatie civilizationala care traumatizeaza societatile si intimideaza inteligentele, manifest�ndu-se printr-o ruptura tot mai evidenta at�t cu ierarhiile de valori ale culturilor traditionale, c�t si cu valorile modernitatii occidentale "clasice" fata de care apare ca o nelinistitoare si inclasabila post-modernitatate. Termen de origine anglo-saxona (global=mondial) prin care se exprima tendinta intreprinderilor de a dezvolta �n acelasi timp procese de internationalizare si de informatizare. Globalizarea semnaleaza aparitia unei noi forme de economie. Aceasta economie s-a rasp�ndit �ntr-o : -prima faza, gratie fenomenelor de restructurare, au transformat economia tarilor capitaliste avansate, �ncep�nd cu anii '70, -iar �n a doua faza, �n urma �ncheierii razboiului rece dintre Est si Vest si al hegemoniei americane pe piata mondiala. Sistemul traditional al economiilor nationale relativ �nchise, care stabilesc �ntre ele raporturi economice internationale prin comert si investitii externe, lasa locul unor forme de integrare mai stricte, de mai mare independenta si de specializare �n continua crestere. Expresia ideologica, cu pretentii universaliste a intereselor capitalismului financiaro-informatizat globalizat, este doctrina unica a ultraliberalismului economic, singura autorizata dupa prabusirea comunismului. Veritabil dogmatism modern, aceasta reprezinta de fapt o "deriva totalitara" (M. Schooyans, 1991) a liberalismului clasic fuzionat cu elemente de marxism si colectivism, urmarind realizarea unei economii a eficientei pure, pragmatice, eliberate de orice considerente umane, sociale sau culturale pentru a impune un model nou de societate si de om, bazate integral pe economism, pe totalitarismul pietei si dictatul mediilor110. Dispozitia pentru apropiere si comuniune cu semenii este �nnascuta omului. Iar aspiratia spre comuniune la scara mondiala constituie cea mai �nalta expresie a predispozitiei omului pentru apropierea fata de semeni. Astfel, devine usor de �nteles ecoul pe care-l gasesc �n multi oameni teoriile despre unitatea mondiala, care apar din timp �n timp, si ideologiile politice, cum ar fi cea care se refera la globalizare, promovata �n vremea noastra de "noua ordine" mondiala. Epoca noastra este partasa la disputa dintre cele doua tendinte: -globalizarea si -autolimitarea. Pe de o parte, se �nlatura granitele si se unifica lumea, �n timp ce, pe de alta parte, se dezvolta proceduri introvertite si autolimitari nationaliste sau nationale, despre care se credea de multa vreme ca s-au diminuat. �n primul r�nd, globalizarea nu este altceva dec�t o re�nviere a foarte recent apusului comunism. Daca ideologia comunista avea �n centru colectivul, �n detrimentul individului, �n noua societate globalizata se are �n vedere crearea unei natiuni universale, �n care rolul persoanei este din ce �n ce mai ne�nsemnat. Cu toate ca pare sa-i uneasca pe oameni �n exterior sau sa favorizeze apropierea reciproca a acestora, elimin�nd barierele despartitoare si facilit�nd comunicarea, �n realitate, globalizarea duce la transformarea popoarelor �n mase de indivizi, la nivelarea culturilor, la amestecul religiilor, la omogenizarea �nfatisarii si comportamentului oamenilor; de fapt, la anihilarea omului ca persoana si chiar a adevarului �nsusi despre persoana. Aceasta ideologie vede lumea ca pe un material omogenizant, nesocotind principiile, valorile si particularitatile sale, dimpotriva, consfintind domnia atotputernica a banului. Globalizarea conduce, astfel, la formarea unui om nou, care nu mai are nimic sf�nt. �n al doilea r�nd, globalizarea favorizeaza internationalizarea violentei, deschiz�nd calea noilor forme ale crimei organizate, largirea prapastiei dintre bogati si saraci, exploatarea celor slabi, exterminarea celor nedoriti, conduc�nd la pierderea sensibilitatii oamenilor din societatea contemporana. "G�ndirea sociala crestina e un nucleu de valori fundamentale, care pot orienta persoanele si societatile, atunci c�nd alte motivatii nu mai sunt eficiente."111 Anastasios Yannoulatos remarca faptul ca "eforturile de apropiere si coordonare internationala, care semanau �ntru �nceput unei ploi binefacatoare care fertilizeaza lumea �ntreaga, acum se dezvolta �n furtuni si inundatii care ameninta fiecare colt al pam�ntului cu puhoaie navalnice"112 Prapastia dintre statele bogate si cele sarace se ad�nceste, �ntruc�t cele sarace devin sursa de materie prima pentru cele bogate, devin mediu de exploatare, si totodata piata de desfacere, iar forta de munca migreaza tot mai mult dinspre tarile sarace spre cele dezvoltate. Pe de alta parte, cresterea masiva a consumului de bunuri duce la o exploatare irationala a resurselor naturale, av�nd consecinte catastrofale ireversibile �n plan ecologic. De asemenea, este limitata puterea institutiilor democratice �n statele care nu sunt �n top din punctul de vedere al dezvoltarii economice. Acestea sunt obligate sa actioneze conform directivelor altor centre internationale sau unor curente mondiale. Globalizarea, promovata de noua ordine mondiala, constituie numai o �nselatoare fata a universalitatii. �n timp ce pare ca-i uneste pe oameni �n exterior sau ca favorizeaza apropierea reciproca a acestora, ca elimina barierele despartitoare dintre ei si faciliteaza comunicarea, �n realitate �i aduce la transformarea popoarelor �n mase de indivizi, la nivelarea culturilor, la amestecul religiilor, la omogenizarea �nfatisarii si comportamentului omului, la americanizarea modului de viata. Punctul culminant al acestui proces negativ este anihilarea omului ca persoana si chiar a adevarului �nsusi despre persoana113 Astazi mai mult ca oric�nd, omul a intrat �ntr-un conflict acut nu doar cu Dumnezeu, ci si cu natura. Secularizat si fara Dumnezeu, omul de astazi �si cauta proprii sai "profeti," care sa-l conduca spre iesirea din aceasta stare de criza. Din pacate, nu este vorba de profetii biblici, consacrati, pentru ca secularismul modern a �nchis "poarta" spre cer, spre Dumnezeu, mai ales ca cel secularizat socoteste ca nu mai are nevoie de Dumnezeu. Pe de alta parte, globalizarea contemporana, care face parte din sistemul ideologic al adeptilor noii ordini mondiale, ameninta adevarul despre persoana la nivel antropologic, duc�nd la disparitia lui efectiva. Aceasta miscare vede lumea ca pe un material omogenizat, nesocoteste principiile, valorile si particularitatile sale si consfinteste domnia atotputernica a banului. La nivelul economiei si mai ales la nivelul economiei financiare, globalizarea a prezentat o evolutie impetuoasa. Aceasta ideologie (globalizarea sau mondializarea) se extinde la toate nivelurile vietii omenesti: la cel politic, la cel religios, la cel duhovnicesc si la cel cultural. Mijlocul prin care se promoveaza, �n vremea noastra, globalizarea este tehnologia. �n zilele noastre, informatica si mai ales internetul au adus �n avanscena un nou mod de viata. Au facut posibile existenta unei societati instabile care poate sa se constituie �n afara spatiului si care sa aiba �n vedere numai dinamica timpului; o societate care nu mai este unidimensionala, ci adimensionala. Astfel, orice manifestare economica, politica sau de alt ordin poate sa se realizeze �ntr-un anume timp, fara sa se gaseasca �n vreun spatiu concret. Poate fi realizata de catre oameni care comunica �ntre ei, fara sa aiba vreo legatura unii cu altii. Repercursiunile negative ale globalizarii �n ecologie se vad �n reaua �ntrebuintare a mediului �nconjurator, care se face �n mod abuziv si provocator de catre cei puternici, carora nu le pasa de lume, ci urmaresc sa realizeze imediat interesele economice, politice sau de alt ordin. Mondializarea are consecinte corespunzatoare si �n alte domenii ale vietii sociale, cum ar fi internationalizarea violentei, largirea prapastiei dintre bogati si saraci, exploatarea celor saraci, exterminarea celor nedoriti, ceea ce duce la situatii imprevizibile. "Punctul culminant al acestui proces negativ este anihilarea omului ca persoana si chiar a adevarului �nsusi despre persoana."114 Pierderea sensibilitatii oamenilor societatii contemporane nu este straina de fenomenul globalizarii. Globalizarea, �nsa, nu se �ntinde numai la nivel macroeconomic, ci patrunde �n toate structurile microsociale, p�na �n �nsasi persoana omeneasca, insufl�ndu-i duhul sau distructiv, care este spiritul banului. Acest duh a existat, desigur, si �n trecut. �n vremea noastra, �nsa, a c�stigat o autoritate mondiala de necontestat. Astazi, toate se reduc la bani. Patria, religia, constiinta, tot ceea ce are sau de care are nevoie omul, chiar si omul �nsusi este apreciat si cumparat cu bani. Spiritul financiar paralizeaza omul din punct de vedere moral si-l transforma �n primitor pasiv al evolutiilor exterioare. �n felul acesta suntem dusi la periferia moralitatii. Merita o atentie deosebita punctul de vedere al Sf�ntului Apostol Pavel formulat atunci c�nd, enumer�nd diferite stari ale pacatului, cum ar fi curvia, necuratia, patima si pofta cea rea, se opreste la iubirea de arginti socotindu-o drept �nchinare la idoli (Coloseni 3,5 si Timotei 6,10). Aceasta �nseamna ca prin iubirea de arginti, omul �ntrerupe comuniunea cu Dumnezeu si devine sclavul banului. �n felul acesta banul primeste dimensiuni metafizice. Devine Mamona (Luca 16, 9-13), care se lupta cu Dumnezeu, care robeste omul si duce la amoralism. Acest fenomen nu s-a creat pe neasteptate, ci a fost pregatit prin procese �ndelungate, care au fost sistematizate imediat dupa cel de al II-lea razboi mondial, prin ideologia dezvoltarii economice. Aceasta ideologie a fost pusa �n circulatie �n 1948 de presedintele Statelor Unite ale Americii, Harry Truman, si a devenit idealul �ntregii lumi asa-zise libere. �n felul acesta omul este chemat sa �nainteze spre, sau, mai cur�nd, sa adere la o societate noua, internationala si nemarginita, care duce la alienarea persoanei si a vietii comunitare115. Dupa prabusirea sistemelor comuniste totalitare si disparitia temerii de un adversar declarat, �n restul lumii s-a creat un gol ideologic si era firesc sa se doreasca acoperirea sa. Acest gol ideologic se �ncearca a fi acoperit prin ideologia globalizarii. Societatea ajunge la stadiul �n care, niveleaza toate diferentele traditionale si formeaza omul nou, care, de fapt, numai are nimic sf�nt. �nsa, pe de alta parte, popoarele care nu sunt sensibile la ideologia globalizarii, deoarece au cunoscut mai devreme sistemul ideologic al internationalismului comunist, �nrudit cu globalizarea, au dorit sa se �ntoarca la statele nationale si la particularitatile lor culturale. Desigur, globalizarea are si elementele ei pozitive, care nu trebuie ignorate. Ca proces care usureaza apropierea oamenilor unii fata de altii, face servicii relatiilor dintre ei si anuleaza separarile etnice dintre ei, exprim�nd cea mai ad�nca aspiratie a firii umane. Din acest punct de vedere nu este numai acceptabila, ci si necesara. �mpartirile omenesti, nationale, sociale si de alta natura, constituie, potrivit �nvataturii crestine, stari ale omului cazut �n pacat care trebuie depasite. �n situatia sa ideala omenirea se plaseaza dincolo de aceste separatii, asa cum spune Sf.Apostol Pavel: "Nu mai este iudeu, nici elen, nici sclav, nici slobod; nu mai este nici barbat nici femeie; si toti sunt una �n Hristos Iisus" (Galateni 3,28). Aceasta situatie devine posibila, �nsa, numai prin unirea oamenilor la nivel duhovnicesc. De altfel, aceasta este ceea ce propovaduieste crestinismul. Dimpotriva, respingerea separarilor fara simultana �naltarea la un nivel duhovnicesc superior, va eroda cu siguranta unitatea oamenilor si va da nastere unor tendinte care dezintegreaza comuniunea dintre oameni. Biserica are misiunea de a continua �n lume opera M�ntuitorului. Ea are rostul de a fi instrument al planurilor lui Dumnezeu �n istoria realizarii �mparatiei lui Dumnezeu pe pam�nt. "G�ndirea sociala crestina e un nucleu de valori fundamentale, care pot orienta persoanele si societatile, atunci c�nd alte motivatii nu mai sunt eficiente."116 �ndrumator Pr. Prof.Univ. Dr. Dumitru Radu Doctor �n teologie: Pastin Antoniu-Catalin B I B L I O G R A F I E 1. -Biblia sau Sf�nta Scriptura, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisricii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1982. 2. -Ibidem, 1988. 3. -Achimescu, Nicolae, Familia crestina �ntre traditie si modernitate. Consideratii teologico-sociologice, �n vol: "Familia crestina azi", Editura Trinitas, 1995. 4. -Idem, Noile Miscari Religioase, Editura Limes, Cluj-Napoca, 2004. 5. -Afanassieff N., Koulomzine N., Meyendorff j., Schmemann, Alexander, La primaut� de Pierre dans l�Eglise ortodoxe, Neuch�tel, Paris, Delachux et Niestle, 1960. 6. -Aitken Wylie, James, The History of Protestantism (1878), 3 vol., Cassell @ Co., London, 1899. 7. -Alexander , Samuel, Space, Time and Deity, Londra, Macmillan, 1927. 8. -Anastasios Yannoulatos, Ortodoxia si problemele lumii contemporane, Editura Bizantina, Bucuresti, 2003. 9. -Andrei, Arhiep. de Alba Iulia, Dinamica despatimirii. Spiritualitate crestina, Editura Re�ntregirea, Alba Iulia, 2001. 10. -Idem, Morala �mparatiei �ntemeiata pe Sf. Scriptura si Sf. Parinti, Editura Re�ntregirea, Alba Iulia, 2003. 11. -Idem, Ospatul credintei, Editura Re�ntregirea, Alba Iulia, 1999 12. -Idem, Spovedanie si comuniune, ed. a II-a, Editura Re�ntregirea, Alba Iulia, 2001. 13. -Idem, Spiritualitate crestina pe �ntelesul tuturor, Editura Re�ntregirea, Alba Iulia, 2002. 14. -Anbert, Jean-Marie, Vivre en chretien an XX-a sicle, Editions Salvator, Mulhouse, Tome I-er, "Le sel de la terre", 1976. 15. -Antonie, mitr. de Sourozh & Lef�bvre, Georges, Courage to pray,Crestwood: St. Vladimir Seminary Press, 1984. 16. -Baczko, Bronislaw, Crimele Revolutiei Franceze, Trad. din franceza, Teodora Cristea, Editura Humanitas, Bucuresti, 2007. 17. -Balan, Arhim. Ioanichie, Ne vorbeste Parintele Cleopa, vol.9, Episcopia Romanului si Husilor, 1999. 18. -Beauregard, pr. Marc-Antoine Costa; Staniloae, pr. Dumitru, Mica dogmatica vorbita. Dialoguri la Cernica, ed. a II-a, trad. Maria-Cornelia Ica jr, Editura Deisis, Sibiu, 2000. 19. -Bel,, Pr. Dr. Valer, Dogma si propovaduire, Seria Homo religiosus, Editura Dacia Cluj-Napoca, 1994. 20. -Benga, pr. dr. Daniel, Metodologia studiului si cercetarii stiintifice �n Teologie, ed. a II-a, Editura Sophia, Bucuresti, 2003. 21. -Berdiaev, Nicolae, Le Sens de la Cr�ation, Paris, 1976. 22. -Bobrinskoy, Pr. Prof. Boris , �mpartasirea Sf�ntului Duh, trad. De Mariuca si Adrian Alexandrescu, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne , Buc., 1999. 23. -Braniste, Pr. Prof. Ene, Liturgica speciala, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Buc. 1985. 24. -Braileanu, Traian, Idealul de viata si constiinta morala, Editura Eminescu, Bucuresti, 2001. 25. -Bria, Pr. Prof. Dr. Ion, Destinul Ortodoxiei, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1989. 26. -Brown, Colin, Filozofia si credinta crestina, Oradea, Editura Cartea Crestina, 2000; 27. -Bulgakov, Serghei, Lumina ne�nserata. Contemplatii si reflectii metafizice, traducere E. Dragusin, Editura Anastasia, Bucuresti, 1999. 28. -Idem, Ortodoxia, traducere. N. Grosu, Sibiu, 1933. 29. -Idem, Ortodoxia, trad. Nicolae Gosu, Editura Institutul Biblic si de Misiune, Buc., 1999. 30. -Idem , The Wisdom of God,Londra, 1937. 31. -Burtt, Edwin A. , Types of Religious Philosophy, New York, Harper, 1939. 32. -Cabasila, Nicolae, Despre viata �n Hristos, traducere de Pr. Prof. Teodor Bodogoe, Editura Deisis, Sibiu, 1946. 33. -Idem, T�lcuirea dumnezeiestii Liturghii, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1992 34. -Carlton, Prof. Dr. Clark, Calea de la Protestantism la Ortodoxie, Editura Eclesiast, Sibiu, 2010. 35. -Constatinescu, Pr. prof., Ioan, Studiul Noului Testament, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2002. 36. -Cornitescu, Pr. Prof. Dr. Constantin, Studiul biblic al Noului Testament, Curs pentru anul I, II (master), Editura Europolis, Constanta, 2005. 37. -Cornitescu, Pr. Prof. Univ. Dr. Emilian, Comentarii Biblice, Editura Europolis, Constanta, 2006. 38. -Chitescu, prof. Nicolae, Todoran, Pr. Isidor, Petreuta, Pr. Prof. Ioan, Teologia Dogmatica si Simbolica, 2 vol., Editura Renasterea, Cluj- Napoca, 2004,2005. 39. -Citiriga, Pr. Dr. Vasile, Preotia credinciosilor �n Biserica si societate, Editura Academprint, T�rgu-Mures, 2000. 40. -Idem, Antropologia hristologica �n teologia ortodoxa, 2 vol., Editura Europolis, Constanta, 2006,2003. 41. -Cleopa, Arhimandrit, Ilie, Calauza �n credinta Ortodoxa, Editura Manastirea Sihastria, Manastirea Sihastria, 2007. 42. -Idem, Cuv�nt de lamurire �n legatura cu ratacirile stilistilor, , vol.9, Episcopia Romanului, 1999. 43. -Crainic, Nichifor, Ortodoxie si etnocratie, Editura Albatros, Bucuresti, 1997. 44. -Daniel, Patriarhul Bsericii Rom�ne, Teologie si Spiritualitate, Editura Basilica, Bucuresti, 2010. 45. -Dascalu, Pr. Nicolae, Comunicare pentru comuniune, Editura Trinitas, Iasi, 2000. 46. -David, Diac., P., I., Calauza Crestina, Editura Episcopiei Aradului, Arad, 1987. 47. -Idem, Cauta si vei afla, Editura Episcopiei Argesului, Curtea de Arges, 1996. 48. -Diaconescu, Prof. Univ. Dr. Mihail, Despre Postmodernism ca mizerie intelectuala si morala, Analele Universitatii Spiru Haret, Seria Filologie, Limba si literatura rom�na, nr 3, Editura Fundatiei Rom�nia de m�ine, Bucuresti, 2002. 49. -Idem, Prelegeri de estetica Ortodoxiei, Vol. I, Teologie si estetica, Mitropolia Moldovei si Bucovinei, Editura Doxologia, Iasi, 2009, Sectiuea Estetica ur�tului, Cap. Ur�tenia umana are caracter spiritual. 50. -Diadoh al Foticeii, Cuv�nt ascetic, cap. VII, �n Filocalia, ,vol. I, Sibiu, 1946. 51. -Enasoae, Pr. Iosif, Teologie spirituala, Teme Fndamentale, Editura Sapientia, Iasi, 2008. 52. -Evadrie, Ponticul, Capete despre deosebirea g�ndurilor X, �n Filocalia Rom. Vol. I, Sibiu,1946. 53. -Evdochimov, Paul, Les �ges de la vie spirituelle. Des P�res du desert � nos jours, Debusi de Brower, Paris, 1964. 54. -Idem, L�Orthodoxie, Neuch�tel, Delachaux et Niestl�, 1965. 55. -Feuerbach, Ludwigh, Esenta crestinismului, Trad. de P. Draghici si R. Stoichita, Editura Stiintifica, Bucuresti, 1961. 56. -Fodor, Cristinel, C�ntarea Sfinteniei, Editura Sapientia, Iasi 2007. 57. -Galeriu Pr. Prof. Dr. Constantin., Jertfa si rascumparare,teza de doctorat, Bucuresti, 1973. 58. -Gass,Geschichte, der prot. Dogm. ,im ihrem Zuzammenh. mit der Theol. �berh.,Verl. I, 1854. DieGrundleg. U. Der Dogmt'sm; apud Chr.Erust.Luthard,Kompendium de Dogmatik,Leipzig, 1900. 59. -Gaudin, Philippe , Marile Religii, Editura Orizonturi, Bucuresti, 2007. 60. -Giddens Anthony ,The Consequences of Modernity, Stanford, Calif., Stanford University Press, 1990. 61. -Guette Vladimir , Expunerea doctrinei Bisericii Ortodoxe de Rasarit, tradusa de Mitropolitul Iosif Gheorgian, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1893. 62. -Idem, Die gnostischen Centurien des Maximus Confesor, Fr. i. Br. 1941, Herder. 63. -Hausherr, J., Les Orientaux connaissent - ils les "nuits" de Saint Jean de la Croix? "orientalia Christiana Analecta", vol. 12, nr. 1/1946. 64. -Hazard, Prof. Paul, G�ndirea europeana a secolului al XVIII-lea, Editura Univers, Bucuresti, 1981. 65. -Heim, Karl, Jesus der Herr, Furche Verlag, Berlin, 1935. 66. -Henry, Carol F. H., Etica Crestina Personala, Editura Cartea Crestina, Oradea, 2004. 67. -Himcinschi, Pr. Lector Univ. Dr. Mihai, Misiune si dialog - Ontologia misionara a Bisericii din perspectiva dialogului interreligios, Alba Iulia, Editura Re�ntregirea, 2003. 68. -Hoffmann, Abb� J. , Le minist�re ordonn� dans la communaut� chr�tienne, Strasbourg, 1977. 69. -Homiacov, Alexei, L' Eglise latine et le Protestantnsisme au pointde vue de l ' Eglise d ' Orient,Lausanne et Vevey, 1872. 70. -Ica, Pr. Prof. Dr. Dr. Ioan, Curs de teologie dogmatica si simbolica, partea I, mss.dact., Sibiu 1987. 71. -Ica jr., Lector, I.Ioan si Germano Marani, G�ndirea Sociala a Bisericii, Colectia Civitas Christiana, Editura Deisis, Sibiu, 2002. 72. -Ramureanu, Pr. Prof. Ioan , Sesan, Pr. Prof. Milan, Bodogae, Pr. Prof. Teodor, Istoria Bisericeasca Universala, Vol.I,II, Editura Institutului Biblic si deMisiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne,Bucuresti, 1993. 73. -Ilisoi, Diana, Nitzsche si Postmodernismul, Editura Antet, Filipesti de T�rg, Prahova, 1994. 74. -Istodor, Pr. Dr. Gheorghe, Iubirea crestina si provocarile contemporane, Editura Sigma, Bucuresti, 2006. 75. -Koepgen,Georg , Die Gnosis des Christentums, Salzburg, 1939. 76. -Loscky, Vladimir, Essai sur la th�ologie mystigue de l'Eglise de l'Orient, Aubier, Paris, 1944. 77. -Mantzaridis, Prof. Georgios, Globalizare si universalitate, Editura Bizantina, Bucuresti, 2002. 78. -Matta C.- El-Meskin, La Pentec�te, �n "Ir�nikon", Tome L (1977), no.1. 79. -Moldoveanu, Ierom. Visarion, Despre protestantism si ispitele rationalismului crestin, Editura Vicovia, Bacau, 2007. 80. -Moldoveanu, Ierom. Visarion, Bogdan Mateciuc, Ereziile Apusului, vol.II, Editura Vicovia, 2007. 81. -Moldovan, Pr. Prof. Dr. Ilie, Constiinta misionara a preotului si cea de enorias a credinciosilor �n viata liturgica a parohiei, "�ndrumator pastoral-misionar", R�mnicu V�lcea, 1987. 82. -Mugnier, Abbe, Le sacerdoce, Paris, 1929. 83. -Mugnier , F., La liberte de la vocation, Paris, 1934. 84. -Muntean, Preot Prof. Univ. Dr., Vasile, V., Spiritualitate Bizantina si Rom�neasca, Editura Marineasa, Timisoara, 2004. 85. -Mladin, Mitropolit, Dr. Nicolae, Teologia morala ortodoxa, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1979;1981. 86. -Idem, Teologia morala ortodoxa, vol.I,II, Editura Re�ntregirea, AlbaIulia, 2003. 87. -Mihalcescu, Mitropolit, Irineu, Dogmatica, Manual pentru uzul seminariilor teologice, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, 1958. 88. -Idem, Teologia Dogmatica si Simbolica, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1958. 89. -Idem, La Th�ologie Symbolique du point de vue orthodoxe, (Paris, Bucarest, 1932) . 90. -Miron, Arhimandrit Lector univ. Dr. Vasile, Cultul divin public Ortodox, din punct de vedere istoric, tipiconal, doctrinar si simbolic, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2005. 91. -Nechita, Conf. Dr. Pr. Vasile, Apostolatul crestin si social al Bisericii Ortodoxe Rom�ne: 1925-2005, Editura Vasiliana'98, Iasi, 2005. 92. -Idem, Dogma Sfintei Treimi dupa Catehismul Bisericii Catolice, Editura Vasiliana_'98, Iasi, 2003. 93. -Idem, Maladiile Necredintei si Misiunea Bisericii, Editura Garuda-Art Vasiliana_'98 , Chisinau, Iasi, 2006. 94. -Idem, Pentru o misiologie practica, Editura Vasiliana, Chisinau-Iasi, 2005. 95. -Nifon, Dr. Arhiepiscop si Mitropolit, Mihaita, Misiune, pastoratie si slujirea ecumenica, Editura Valahia University Press, T�rgoviste 2009. 96. -Nietzsche, Friedrich, "The Madman", Gay Science 125, in The Portable Nietzsche, trad. Walter Kaufmann, New York, Viking, 1954. 97. -Idem, Antichristul, Trad. V.Musca, Bibloteca Apostrof, 1996. 98. -Niculcea, Pr. Adrian, Cearta Universaliilor, Editura Arhetip, Bucuresti, 2002. 99. -Origen, Selecta in Psalmos, 23, 1, P.G. XII, 1265. 100. -Paul J. M. van Tongeren, O introducere �n filozofia lui Friedrich Nietzsche, Trad. Alex Moldovan, Editura Galaxia Gutenberg, T�rgu-Lapus 2004. 101. -Pavel, Dr. Constantin, Probleme de morale chr�tienne dans les preocupations des th�ologiens orthodoxes ronmains, Bucuresti, 1974. 102. -Pacurariu, Pr. Prof. Dr., Mircea, Istoria Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1987. 103. -Plagnieux Jean, Saint Gregoire de Nazianze, Le Theologien, Paris, 1952. 104. -Plamadeala, Mitrop. Ardealului, Antonie, Traditie si libertate �n spiritualitatea ortodoxa, Editura Deisis, Sibiu, 1983. 105. -Idem, Biserica slujitoare, �n Sf�nta Scriptura, Sf�nta Traditie si �n teologia contemporana, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, 1972. 106. -Idem, Ca toti sa fie una -Ut omnes unum sint-, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1979. 107. -Popescu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Omul fara radacini, Editura Nemira, Bucuresti, 2001. 108. -Idem, Eclesiologia romano-catolica dupa documentele celui de-al doilea Conciliu de la Vatican si ecourile ei �n teologia contemporana, Bucuresti, 1972. 109. -Idem, Curs de Dogmatica, pentru anul IV, Universitatea Bucuresti, Facultatea de Teologie, mss.dact.,Buc. 1991-1992. 110. -Idem, Curs dogmatica si Simbolica, Universitatea Bucuresti, Facultatea de Teologie, mss. dact., Buc. 1993. 111. -Radu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Repere morale pentru omul contemporan, Editura Mitropolia Olteniei, Craiova, 2007. 112. -Idem, Dumnezeu Creatorul, �n "�ndrumari misionare" Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 113. -Idem, �nvatatura ortodoxa despre Dumnezeu, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 114. -Idem, �ndreptarea si �ndumezeirea omului �n Hristos, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 115. -Idem, Sf�nta Treime, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 116. -Idem, Iisus Hristos M�ntuitorul lumii, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 117. -Idem, M�ntuirea obiectiva sau Rascumpararea, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 118. -Idem, �nvatatura despre Biserica, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 119. -Idem , M�ntuirea prin Hristos �n Biserica, Eitura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1986. 120. -Idem, �nvatatura ortodoxa despre Dumnezeu, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 121. -Idem, Sf. Scriptura si Sf. Traditie - cai de transmitere si de pastrare a revelatiei divine supranaturale. Importanta Sf. Traditii �n viata Bisericii, mss., Editura Buc. 1985. 122. -Idem, Importanta harica a slujbelor cultului ortodox, �n "�ndrumari misionare", Editura Institutului Biblic si de misiune, Bucuresti, 1986. 123. -Idem, �ndrumari misionare, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1986. 124. -Idem, Curs deTeologie Morala, Universitatea Bucuresti, Facultatea de Teologie, mss. dact. Buc.1 125. -Idem, Curs de Teologie Dogmatica si Simbolica, mss. dact. Univ. Bucuresti, Fac. de Teologie, Bucuresti, 1993. 126. -Rahner, Karl, Schriften zur Theologie, 14, Einsiedeln-Z�rich-K�ln, 1980. 127. -Ramureanu, Preot Prof. Dr. Ioan, Istoria Bisericeasca Universala, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1987. 128. -Rose, Ierom. Serafim, Cartea Facerii. Crearea lumii si omul �nceputurilor, Editura Sophia, Bucuresti, 2001. 129. -Rotzetter (Hrgs.), Anton, "Geist wird Leib", in Theologische und anthropologiche Vooraussetzungen des geistlichen Lebens, Benziger Verag, K�ln , 1979. 130. -Savin, Ioan, Gheorghe, Apologetica, Editura Anastasia, Bucuresti, 2003. 131. -Schmemann, Pr. Alexander, Biserica, lume, misiune, Editura Re�ntregirea, Alba Ilia, 2006. 132. -Sf�ntul Ambrozie, Apologia, II, 47, 227-231, Migne, P.L. XVI,col.97 CD 98 ABC. 133. -Idem, Apologia 96, 97, Migne, P.G. XXXV. 134. -Sf. Ciprian, Scrisoarea 73,21, C, V, 3, 2. 135. -Sf. Grigore Palama, Apologie mai extinsa, Al doilea tratat �mpotriva lui Gregora. , P.G., t 150, col. 1932 D. 136. -Sf. Ioan Gura de Aur, Cuv�nt la S�mbata Mortilor. 137. -Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. de - Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Bucuresti, 1983. 138. -Idem, Raspunsuri catre Tolasie, 60, P.G. 90, col. 621 AB. 139. -Idem, Exposito �n Orat.Dominic.P.G.90, col. 977. 140. -Idem, A patra suta a capetelor despre dragoste 55, �n "Fil.rom." vol. II, Editura Sibiu, 1946. 141. -Idem, Cuv�nt ascetic, �n "Filoc.rom." vol. II. 142. -Idem, Quaest ad. Tholas. P.G.40, P.G.90, col.397 B. 143. -Idem, Despre legea duhovniceasca, cap. 190, Fioc. rom. I, P.G. 65, col. 905-930. 144. -Idem, Capete gnostice II, 73, �n Fil.rom. vol. II. 145. -Idem, Capitum et theologiae, cent.II, 68, apud Pr.Prof. Dumitru Staniloae. 146. -Idem, Capitum guinguies cent., �n P.G. 90, col. 1189. 147. -Sf. Nil Ascetul, Filoc.rom.vol.I, Sibiu 1946. 148. -Sf. Simeon Noul Teolog, Cuv�ntul 55, Editura Siros, 1986. 149. -Sf. Irineu, Adversus Haereres, V, �n P.G.7, col. 1120, Editura Siros, 1986 150. -Idem, Adv. haer. III, 19, i, P.G. 7, 939-940. 151. -Sf. Chiril al Alexandriei, Explicarea Evangheliei Sf. Ioan, cartea a V-a, Cap. VIII, 35, Editura Siros,1986. 152. -Sire, James W., Universul de l�nga noi, Editura Cartea Crestina, Oradea, 2005. 153. -Spidlik Thomas., La spiritualit� de l' Orient chr�tien, Roma, 1978. 154. -Idem, Scrieri despre viata spirituala, Moscova, 1903. 155. -Stan, Pr. Conf. Dr. Alexandru, Remus, Prof. Dr. Rus, Istoria Religiilor, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1991. 156. -Staniloae, Pr. Prof. Dr. Dumitru, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, vol. I-II, Editura Cristal, Bucuresti, 1995. 157. -Idem, La dinamique du monde dans l'Eglise, �n "Proc�s verbaux du Denxieme Congr�s de Th�ologie Ortodoxe a Athines, 1976. 158. -Idem, Filocalia rom�na, Cv�nt II din cele posterioae, Editura Hristou I. 159. -Idem, Viata si �nvatatura Sf. Grigore Palama, Editura Deisis, Sibiu, 1983. 160. -Idem, Viata si �nvatatura Sf. Grigore Palama, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2006. 161. -Idem, Iisus Hristos sau restaurarea omului, Editura Omniscop, Craiova, 1993. 162. -Idem, Rugaciunea lui Iisus si experienta Duhului Sf�nt, Editura Deisis, Sibiu, 1995. 163. -Idem, Iisus Hristos, Lumina lumii si �ndumneirea omului, Editura Anastasia,1993. 164. -Idem, Ortodoxia este viitorul omenirii, Editura Valahia Bucuresti, 2000. 165. -Idem, Spiritualitate si comuniune �n Liturghia ortodoxa, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2004. 166. -Idem, Spiritualitate si comuniune �n Liturghia ortodoxa, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Craiova 1986. 167. .-Idem, Ascetica si Mistica, Editura Casa Cartii de Stiinta, Cluj, 1993. 168. -Idem, Ascetica si Mistica Bisericii Ortodoxe, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2002. 169. -Idem, Spiritualitatea ortodoxa. Ascetica si Mistica, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1992. 170. -Idem, Teologia Dogmatica Ortodoxa, vol I-III, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 2003. 171. -Idem, Rugaciunea lui Iisus si experienta Duhului Sf�nt, trad. M. Rusu, cuv�nt �nainte Arhim. Gheorghios Grigoriatul, prefata O. Cl�ment, Editura Deisis, Sibiu, 1995. 172. -Stoleru,Pr. Asist. Nicolae, Spiritualitatea ortodoxa si slujirea crestina, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1991. 173. -Teoctist, patriarhul BOR, Apostolatul social �n slujba �naltelor valori, �n Pe treptele slujirii crestine, Editura Episcopia MM. si Sucevei, M-rea Neamt, 1980, p. 123. 174. -Thompson, Francis, Passages About Earth. 175. -Tia, Arhimandrit lector univ. Dr. Teofil, Re�ncrestinarea Europei? Teologia religiei �n pastorala si misiologia occidentala contemporana, Alba Iulia, Editura Re�ntregirea, 2003. 176. -Todoran, Pr.Prof.Dr. Isidor si Zagrean, Arhid.Prof.Dr. Ioan, Teologie Dogmatica, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1991. 177. -Tongeren, Paul, J. M., O introducere �n filozofia lui Friedrich Nietzsche, Trad. Alex Moldovan, Editura Galaxia Gutenberg, T�rgu-Lapus 2004. 178. .-Tomlinson John, Globalizare si Cultura, Editura Amarcord, Timisoara, 2002. 179. .-Yannoulatos, Anastasios, Ortodoxia si problemele lumii contemporane, Editura Bizantina, Bucuresti, 2003. 180. -Zagrean, Arhid. Prof. Dr., Ioan, Morala Crestina, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1985. 181. -Idem, Teologia Dogmatica, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1991. REVISTE, ARTICOLE TEOLOGICE 1. -Achimescu, Nicolae, New Age si ecologia. Consideratii critice din perspective crestine,�n: �n revista, Teologie si viata, nr.1-6, 1997 2. -Badulescu, Pr. Drd. Dan, New Age: o psedo-religie mondiala, �n "Studii Teologice", nr. 1-2, anul LII (2000). 3. -Chitescu, Prof. Nicolae, Ortodoxie si Protestantism, �n revista Ortodoxia , an.II, nr. 3, 1950. 4. -Citiriga, Pr. Conf. Dr. Vasile, Taina omului si tragedia lui �n epoca postmoderna, �n "Ortodoxia", nr.3-4 anul LVII (2006); 5. -Coman,Pr. Prof., Ioan G, Prezenta M�ntuitorului Hristos �n noua creatie dupa �nvatatura Sfintilor Parinti, �n Ortodoxia, XVIII, nr. 4, octombrie-decembrie, 1966. 6. -Danielou, Jean, "Le Symbolisme des rites baptismaux", �n rev. Dieu vivant, nr. 1. 7. -David, Diac. Petre, Premise ale dialogului anglicano-ortodox: Aspectul Revelatiei divine, Ed. IBM, Bucuresti, 1977. 8. -Galeriu, Pr. Prof. Dr. Constantin, Marturisirea dreptei credinte prin Sf�nta Litrughie, �n "Ortodoxia", an XXXII (1981), nr. 1. 9. -Hans Urs von Balthasar, "Das Evanghelium als Norm und Kritik aller Spiritualit�t �n der Kirche",�n rev. Concilium I (1965),Heft 9, p. 715-722. 10. -Hopko Thomas, 'Le sens de la spiritualit�, in rev. "SOP", Paris, nr. 16, 1977. 11. -LG, Constitutia dogmatica despre Biserica, Lumen gentium, 21 niembrie 1964, �n EnchVat 1/284-456. 12. -Mladin, Arhim., Prof., Ieronim Nicolae, Personalitatea morala crestina, Despre unele caracteristici ale moralei catolice, �n ,,Mitropolia Ardealului, XI (1966), nr.1-3. 13. -Moldovan, - Pr. Prof. Dr. Ilie, Spiritualitate si responsabilitate �n viata crestina, �n "Studii Teologice", an XXXVII (1985), nr. 1-2. 14. -Matta - El - Meskin, La Pentec�te, �n "Ir�nikon", Tome L (1977), nr.1. 15. -Idem, Sf�nta Liturghie ca Icoana a �mparatiei lui Dumnezeu si �nsemnatatea ei �n viata religios-morala a crestinului ortodox, �n "Ortodoxia" nr. 1/1982. 16. -Pavel, Dr. Constantin, Preotul - pilduitor si �ndrumator al vietii morale a credinciosilor, �n "B.O.R.", nr. 7-8/1978. 17. -Popescu, Pr. Asist. Dumitru, Eclesiologia romano-catolica dupa documentele celui de al doilea Conciliu de la Vatican si ecourile ei �n teologia contemporana, teza de doctorat,�n Ortodoxia,XXIV, 1972, nr. 3. 18. -Idem, Biserica Universala si Soborniceasca, �n Ortodoxia, XVIII, nr. 2, aprilie-iunie, 1966. 19. -Popescu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Transfigurare si secularizare. Misiunea Bisericii �ntr-o lume secularizata, �n "Studii Teologice", nr. 1-3, anul XLVI (1994); 20. -Radu, Pr. Lector, Dumitru Gh, Caracterul eclesiologic al Sfintelor Taine si problema comuniunii, teza de doctorat, �n Ortodoxia, anul XXX, Nr. 1-2, ianuarie-iunie,1978. 21. -Radu, Pr. Prof. Dr. Dumitru, Taina Preotiei, �n Ortodoxia, anul XXXI, nr. 3-4, iulie-decembrie, 1979. 22. -Idem, Trairea crestina, �n "I.B.M.P." nr. 4, ed. Episcopiei R�mnicului si Argesului, Rm. V�lcea, 1987. 23. -Idem, Valoarea vietii umane si apararea ei, �n "Studii Teologice nr. 7-8/1983. 24. -Idem, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Hristos, �n "Ortodoxia" an XL (1988), nr. 2. 25. -Idem, Aspectul comunitar - sobornicesc al m�ntuirii, �n "Ortodoxia", nr. 1/1976. 26. -Idem, M�ntuirea - a doua creatie, �n "Ortodoxia" an XL (1986), nr. 2. 27. -Idem, Hristologia Sf. Maxim Marturisitorul, �n "Ortodoxia", an XL (1988) nr. 3. 28. -Stan, Drd. Liviu, Cunoasterea lui Dumnezeu dupa �nvatatura Sf. Maxim Marturisitorul, �n "Ortodoxia", an XL' (1988), nr. 1-12. 29. -Staniloae, Pr. Pof. Dr. Dumitru, Comunitate prin iubire, �n Ortodoxie, �n Ortodoxia, nr. 1/1963. 30. -Idem,Din aspectul sacramental al Bisericii, �n ST XVIII, nr. 9-10, 1966. 31. -Idem, La Theologie de Saint Gregorie Palamas, dans l' actualite oecumeniqe, in "R.O.C.", New, XVIII-a anne, nr.1. 32. -Idem, Sf�nta Treime - Creatoarea, m�ntuirea si tinta vesnica a tuturor credinciosilor, �n "Ortodoxia", an XXXVIII (1986), nr. 2. 33. -Idem, C�teva trasaturi caracteristice ale Ortodoxiei, �n "M.O.", nr. 5-8/1970. 34. -Idem, Creatia ca dar si Tainele Bisericii, �n Ortodoxia XXVIII, an 1976, nr. 1. 35. -Idem, Taina Euharistiei, izvor de viata spirituala �n Ortodoxie, �n "Ortodoxia", nr. 3-4/1979. 36. -Idem, Cultul Bisericii Ortodoxe, mediu al lucrarilor Sf. Duh asupra credinciosilor, "Ortodoxia" nr. 1/1981. 37. -Idem, Sf�nta Treime, structura supremei iubiri, �n "Studii Teologice", nr. 5-6/1970. 38. -Idem, Fiinta Tainelor �n cele trei confesiuni, Ortodoxia, anul VIII, nr.1, ian-martie, Bucuresti, 1956. 39. -Idem, Relatiile treimice �n viata Bisericii, �n "Ortodoxia" nr. 4-1964. 40. -Idem, Rolul faptelor bune, �n Ortodoxia, 1953 sau 1954, Nr.4. 41. -Idem, Conditiile M�ntuirii, �n "Studii Teologice", nr. 5-6, an 1951. 42. -Sterea, Pr. Conf. Tache, Secularizarea si crizele contemporane, �n "Studii Teologice", nr. 1-2, anul LX (2003). 43. -Stoina, Drd. Prof. Liviu, Cunoasterea lui Dumnezeu dupa �nvatatura Sf. Maxim Marturisitorul, �n "Ortodoxia", an XL (1988), nr.1-12. 44. -Zagrean, Cf. prof., Ioan, Personalitatea morala dupa �nvatatura crestina ortodoxa, �n ,,Mitropolia Ardealului, II (1957), nr.3-4. DICTIONARE 1. -Bertholet, Alfred, Dictionarul religiilor, Editura Universitatii "Alexandru Ioan Cuza", Iasi, 1995. 2. -Blac Kburn, Simon, Oxford, Dictionar de filozofie, traducere de Catalina Ircinsch, Laurian Sabin Kertsz, Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1999. 3. -Bria, Pr. Dr. Ioan, Dictionar de teologie Ortodoxa, Ed. IBM, Bucuresti, 1981, p. 272-277. 4. -Chetan, Octavian, Sommer, Radu, Dictionar de filozofie, Ed. Politica, Bucuresti, 1978. 5. -Cl�ment, Elisabeth, Demonque Chantal, Hasen-Loeve, Laurence , Kahn, Pierre, Filosofia de la A la Z, Trad. Magdalena Marculescu-Cojocea, Aurelian Cojocea,Ed. All Educational, Bucuresti, 1999. 6. -Didert, Denis, Enciclopedia franceza sau Dictionarul rational al stiintelor artelor si meseriilor, traducere Victor Serbanescu, Colectia, Bibloteca pentru toti, Ed. Minerva, Bucuresti, 1976. 7. -Didier Julia, Larousse, Dictionar de filosofie, Trad. Leonard Gavriliu, Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti 1996, Articolul Pozitivism. 8. -Gorgos, Constantin, Dictionar enciclopedic de psihiatrie, Vol. IV, Ed. Medicala, Bucuresti,1992. 9. -Gutu, George, Dicictionar Latin-Roman, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1983. 10. -Quicherat L., Dictionnaire Francais-Latin, Librairie Hachette, Paris, 1891. 11. -LG, Constitutia dogmatica despre Biserica, Lumen gentium, 21 noiebrie 1964, �n Ench Vat 1/284-456. 12. -http:/ / ro.wikipendia.org/wiki/Protestantism. 13. -Damian, Liviu, OratioIII contra Arianos , P.G. 26, col. 373, http:// liviudami.wordpress.com/2009/06/ 14. ***,CatholicEnciclopedya,(http://www.newadvent.org/cathen ). Doctor �n teologie: Pastin Antoniu-Catalin DOCTOR �N TEOLOGIE ORTODOXA PASTIN ANTONIU-CATALIN Nascut la: 24 decembrie 1967, C�mpulung-Muscel, jud. Arges. Studii: Liceul Industrial nr.1 C-lung-Muscel, promotia 1986, Facultatea de Teologie Ortodoxa, din cadrul Universitatii Bucuresti, promotia 1994, sectia teologie pastorala, Licentiat �n Teologie cu Teza de Licenta: "Trasaturile Fundamentale ale Spiritulitatii Ortodoxe". Cursuri postuniversitare de masterat, Teologie Sistematica si Biblica, cu lucrarea de disertatie: "Spiritualitatea Ortodoxa si Trasaturile ei fundamentale"-2007 Univ. "Ovidius" Fac. de Teologie, Constanta; si de doctorat 2007-2010, Univ. "Ovidius" Fac. de Teologie, Constanta. Iulie 2011-doctor �n teologie cu lucrarea: "Spiritualitatea Ortodoxa Rasariteana si Spiritualitatea Auseana" August-2009-Diploma-Doctoratul �n scoli de excelenta, �n cadrul programului Proiecte strategice pentru �nvatam�ntul Superior, absolvit �n cadrul Univ. "Ovidius" Constanta cu lucrarea: "Maica Domnului �n spiritualitatea ortodoxa" Activitate stiintifica: Referate Publicate �n: www.crestinortodox.ro, si �n: www.stirea.net , si: infoportal.rtv.net/articol-din religie-info-3185236-, precum si �n www.scribd.com 1. 24 martie 2012.-"Comuniune si Globalizare" - carte 2. 24 martie 2012- "Proiect de cercetare" - carte 3. 29. martie 2012-"�nvierea, Restaurarea omului"(Articol). 4. 31.martie 2012- "Spiritualitatea ortodoxa ca traire �n Hristos-Trasaturi-" 5. 03. aprilie 2012-"Provocari si ideologii sectare la spiritualitatea ortodoxa". 6. 11. aprilie 2012-"Postmodernisml, provocare la morala crestina". 7. 14. mai 2012 - "Monahismul rom�nesc �n constitutia si lucrarea Bisericii". 8. 18. mai 2012. - "Iisus Hristos temeiul si sursa de putere a comuniunii omului cu Dumnezeu" 9. 21. mai 2012. - "Sf�nta Treime, temeiul si baza a spiritualitatii crestine" 10. 22. mai 2012. -"M�ntuirea si �ndumnezeirea omului" 11. 22. mai 2012. -"�naltarea-deschiderea vietii duhovnicesti spre �mparatia cerurilor." 12. 23 mai 2012 - "Paisie Velicicovski �n spiritualitatea ortodoxa" 1 Mitropolit, Irineu Mihalcescu, Dogmatica, Manual pentru uzul seminariilor teologice, Ed. Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1958, p.5. 2 Nicolae Achimescu, Familia crestina �ntre traditie si modernitate. Consideratii teologico-sociologice, �n vol.:"Familia crestina azi", Ed.Trinitas,1995, p.122 . 3 Pr.Conf.Dr. Alexandru Stan, . Prof.Dr Remus Rus, Istoria Religiilor, Ed. Istitutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne,Bucuresti, 1991, p. 341. 4 Mitropolit, Irineu Mihalcescu, Dogmatica, Manual pentru uzul seminariilor teologice, Ed. Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1958, p.16 5 Ibidem p.15. 38 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu , Dumnezeu creatorul, �n "�ndrumari misionare, Bucuresti, 1986, Ed. IBM, Buc. 1986, p. 153. 39 Ibidem, p. 178. 40 Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua, Cap. 157, trad. de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Ed. IBM, Bucuresti, 1983, p.332. 9 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae , La Theologie de Saint Gregoire Palamas, dans l�actualit� oecumenique, �n "R.O.C. News, XVIII-e ann�e no.1, p.35. 10 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Caracterul ecleziologic al Sfintelor Taine si problema intercomuniunii, teza de doctorat, Ortodoxia, nr. 1, 1978, p. 187. 11 C. Matta - El-Meskin, La Pentec�te, �n "Ir�nikon", Tome L (1977) no. 1, p. 34 . 12 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Viata si �nvatatura Sf. Grigorie Palama, Ed. Hristou, Sibiu 1938, p. LIII. 13 Ibidem 25 Sf. Nil Ascetul, Filoc.rom., vol. I, Ed. Hristou, Sibiu, 1946, p. 212. 15 J. Hausherr, Les Orientaux connaissent-ils les "nuits" de Saint Jean de la Croix, "Orientalia Christiana Analecta", vol. 12, nr. 1, 1946, p. 38. 16 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune �n Liturghia ortodoxa, Ed. IBM, 1986, p.12 17 Daniel,Patriarhul Biseicii Rom�ne,Teologie si Spiritualitate, Ed. Basilica a Patriarhiei Romane, Bucuresti, 2010, p.51. 18 Pr. Prof. Dumitru Popescu, Curs deDogmatica, mass. Dact., Univ. Buc. Fac. de Teologie,Buc. 1991-1992, p. 26. 19 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �nvatatura ortodoxa despre Dumnezeu, �n "�ndrumari misionare", Ed. IBM, Buc., 1986, p.55. 20 Pr. Prof. Dr. Ioan Ica, Curs de Teologie Dogmatica si simbolica, partea I, mss dact., p.49. 21 Ibidem, p.54 . 22 Ibidem, p. 46. 23 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �nvatatura ortodoxa despre Dumnezeu, �n "�ndrumari misionare", Ed. IBM, Buc., 1986, p.55. 24 Pr. Prof. Dr. Ioan Ica, Curs de Teologie Dogmatica si Simbolica, partea I, mss dact., p. 49 . 25 Ibidem, p.54 26 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Iisus Hristos, �n Ortodoxia nr.2,1988, p. 46. 27 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Iisus Hristos, �n Ortodoxia, nr.2, 1988, p. 46. 28 Ibidem, p.47. 29 Pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Curs de teologie dogmatica , Univ. Buc. Fac. de Teologie, mass. Dact., 1991, Bucuresti, p. 10. 30 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Spiritualitatea Ortodoxa Ascetica si Mistica, Ed. IBM al BOR, Buc., 2002, Introducere, p. 5. 3 Teoctist, patriarhul BOR, Apostolatul social �n slujba �naltelor valori, �n Pe treptele slujirii crestine, Ep. MM si Sucevei, M-rea Neamt, 1980, p. 123. 32 Ibidem, p.123-124. 33 Pr. Iosif Enasoae, Teologie spirituala, Teme fundamentale,Introducere, Ed. Sapientia, Iasi 2008., p.17, 34 Sf. Grigorie Palama, la Pr. D.Staniloae, Viata si �nvatatura Sf�ntului Grigorie Palama, Sibiu, 1938, p.LIII; Ed.Hristou I, p.458, cap.47 . 35 Pr.Prof.Dr. Dumitru Radu, Dumnezeu creatorul, �n "�ndrumari misionare, Ed. IBM, Bucuresti, 1986, p. 153. 36 Ibidem, p. 178. 37 Sf. Maxim Marturisitorul,Ambigua, Cap. 157, trad. Cit., Ed. Hristou, p.332. 38 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, La Theologie de Saint Gregoire Palamas, dans l�actualit� oecumenique, �n "R.O.C". News, XVIII-e ann�e no.1, p.35. 39 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Caracterul eclezilogic al Sfintelor Taine si problema intercomuniunii, teza de doctorat, Ortodoxia, nr. 1, 1978, p. 1878, p.187. 40 C. Matta, El-Meskin, La Pentec�te, �n "Ir�nikon", Tome L (1977) no. 1, p. 34. 41 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Viata si �nvatatura Sf. Grigorie Palama, Ed. Hristou, Sibiu 1938, p. LIII. 42 Ibidem 43 Sf. Nil Ascetul, Filocalia rom�na., vol. I, Ed. Hristou, Sibiu, 1946, p. 212. 44 J. Hausherr, Les Orientaux connaissent-ils les "nuits" de Saint Jean de la Croix, "Orientalia Christiana Analecta", vol. 12, nr. 1-1946, p. 38. 45 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Spiritualitate si comuniune �n Liturghia ortodoxaa, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Rom�ne, Bucuresti, 1986, p.12. 46 Hans Urs von Balthasar, "Das Evanghelium als Norm und Kritik aller Spiritualit�t �n der Kirche",�n rev. Concilium I (1965),Heft 9, p. 715-722, aici p. 715. 47 Ibidem, p. 715-722. 48 Pr. Prof. Dumitru Radu , Trairea crestina, �n "I.D.M.P." nr. 4, Ed. Episcopiei R�mnicului si Argesului, Rm. V�lcea, 1987, p.30. 49 Anton Rotzetter (Hrgs.) , " Geist wird Leib ", in Theologische und anthropologiche Vooraussetzungen des geistlichen Lebens, Benziger Verag, K�ln , 1979, p. 21. 50 A.Homiacov, L' Eglise latine et le Protestantnsisme au pointde vue de l ' Eglise d ' Orient,Lausanne et Vevey, 1872, p. 117. 51 Nicolae, Cabasila, Despre viata �n Hristos, 7, P.G. 150, col. 721 D. 52Thomas, Spidlik S.J., La spiritualit� de l' Orient chr�tien, Roma, 1978, p. 29-51. 53 Pr. Prof. Dumitru Radu , Trairea crestina, �n "I.D.M.P." nr. 4, Ed. Episcopiei R�mnicului si Argesului, Rm. V�lcea, 1987, p.30 54 Ibidem, p. 30-31. 55 Idem, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Iisus Hristos, �n "Ortodoxia" an XL (1988), nr.2, p. 28. 56 Karl,.Rahner, Schriften zur Theologie, 14, Einsiedeln-Z�rich-K�ln, 1980, p. 185. 57 Pr. Prof.Nicolae, (Ieronim).,Mladin, Despre unele caracteristici ale moralei catolice, �n ,,Mitropolia Ardealului, XI (1966), nr.1-3, p.292. 58 Idem, Personalitatea morala crestina, �n ,,Mitropolia Ardealului, XI (1966), nr.1-3, p.75. 81 Idem, Despre unele caracteristici ale moralei catolice, �n ,,Mitropolia Ardealului, XI (1966), nr.1-3, p.292. 82 Prof. Ioan Zagrean, Personalitatea morala dupa �nvatatura crestina ortodoxa, �n ,,Mitropolia Ardealului,,,, II (1957), nr.3-4, p.239. 83 Thomas, Spidlik, Scrieri despre viata spirituala, Moscova, 1903 ( �n ruseste ) , p. 247. 84 Thomas, Hopko, 'Le sens de la spiritualit�, in rev. "SOP", Paris, nr. 16, 1977. 85 Diadoh al Foticeii, Cuv�nt ascetic, cap. VII, �n Filocalia, Sibiu, 1946, vol. I, p. 341. 64 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Trairea crestina, �n "I.B.M.P." nr. 4, Editura Episcopiei R�mnicului si Argesului, Rm. V�lcea, 1987, p. 30. 65 Ibidem, p. 30. 66 Jean-Marie Aubert, Vivre en Chretien an XX-e siecle, Editions Salvator, Mulhouse, Tome I-er; "Le soel de la terre", 1976, p.150. 67 Pr. Prof. Dr. Dumitru, Radu, �nvatatura ortodoxa despre Dumnezeu, �n "�ndrumari misionare", Ed. IBM, Buc. 1986, p.55. 68 Pr. Prof. Dr. Ioan, Ica, Curs de Teologie Dogmatica si simbolica, partea I, mss dact., p. 49. 69 Ibidem, p.54 70 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Iisus Hristos, �n Ortodoxia nr. 2-1988, p. 46. 71 Ibidem, p. 47. 72 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, �ndreptarea si �ndumnezeirea omului �n Iisus Hristos, �n Ortodoxia nr. 2, 1988, p. 46. 73 Pr. Prof. Univ. Dumitru Popescu, Curs Teologie Dogmatica, mss. Dact. Univ. Buc. Fac. Teologie Buc.1995. 74 Pr. Prof. Univ. Dumitru Radu, Curs Teologie Morala, mss. Dact. Univ. Buc. Fac. Teologie Buc.1995. 75 Cf. Ierom. Prof. Nicolae Mladin, Despre unele caracteristici ale moralei catolice, �n ,,Mitropolia Ardealului", XI (1966), nr.1-3, p.276. 76 Pr. Prof. Univ. Dumitru Radu, Curs Teologie Morala, mss. Dact. Univ. Buc. Fac. Teologie Buc.1995. 77 Cristinel, Fodor, C�ntarea Sfinteniei, Manual de teologie spirituala, Ed. Sapientia, Iasi 2007, p. 30. 78 Mitropolit, Irineu Mihalcescu, Dogmatica, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxa, Bucuresti,1958, p.12. 79 Sf. Grigore de Nyssa, Viata lui Moise, P.G.44, col.377 C. 80 Karl Heim, Jesus der Herr, Furche Verlag, Berlin,1935, p. 182. 81 Pr. Prof. Univ. Dumitru Radu, Curs Teologie Morala, mss. Dact. Univ. Buc. Fac. Teologie Buc.1995. 82 Ierom, Visarion Moldoveanu, Bogdan Mateciuc, Ereziile Apusului, vol.II, Ed. Vicovia, 2007, p.202. 83 Prof. Dr. Clark Carlton,Calea de la Protestantism la Ortodoxie, Ed.Eclesiast, 2010, Trad. Din limba engleza de Marian Sorin Radulescu, , p. 27. 84 Cf.Serghei Bulgakoff, Ortodoxia, trad. Nicolae Gosu, Ed. Institutul Biblic si de Misiune, Buc., 1999, p.242. 103 Prof. Nicolae Chitescu, Ortodoxie si Protestantism, �n revista " Ortodoxia ",an.II, nr. 3, 1950, p. 5. 86 Pr. Prof. Dr. Ilie Moldovan, Spiritualitate si responsabilitate �n viata crestina, S.T. an XXXVII (1985), nr. 1-2, p. 183. 87 Gass,Geschichete, der prot. Dogm. ,im ihrem Zuzammenh. mit der Theol. �berh. ,Verl. I, 1854. DieGrundleg. U. Der Dogmt'sm; apud Chr. Erust.Luthard,Kompendium de Dogmatik,Leipzig, 1900, p.50. 88 Cf.Serghei. Bulgakoff, Ortodoxia, trad. Nicolae Grosu, Ed. Institutul Biblic si de Misiune, Buc., 1999, p.242. 89 Coordonator Philippe Gaudin, Marile Religii, Editura Orizonturi, Bucuresti, 2007, p.314. 90 Pr. Prof. Ioan Ramureanu, Pr. Prof. Milan Sesan, Pr. Prof. Teodor Bodogae, Istoria Bisericeasca Universala, vol. II, Ed. IBM, Bucuresti, 1993, p. 225. 91 Rose, Ierom. Serafim, Cartea Facerii. Crearea lumii si omul �neputurilor, Ed. Sophia, Bucuresti, 2001, p.345. 92 Citiriga, Pr.Conf.Dr. Vasile, Taina omului si tragedia lui �n epoca postmoderna, �n "Ortodoxia", nr. 3-4, anul LVII (2006), p. 30. 93 Ibidem, p. 33-34. 94 Radu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Repere morale pentru omul contemporan, Editura Mitropolia Olteniei, Craiova, 2007, p.17. 95 Popescu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Omul fara radacini, Editura Nemira, Bucuresti, 2001, p.15. 96 Ibidem, p.8. 97 Idem, Transfigurare si secularizare. Misiunea Bisericii �ntr-o lume secularizata, �n "Studii Teologice", nr. 1-3, anul XLVI (1994), p.37. 98 Sterea, Pr. Conf. Tache, Secularizarea si crizele contemporane, �n "Studii Teologice", nr. 1-2, anul LX (2003), p.18. 99 Mantzaridis, Prof. Georgios, Globalizare si universalitate, Editura Bizantina, Bucuresti, 2002,p.6. 100 Badulescu, Pr. Drd. Dan, New Age: o psedo-religie mondiala, �n "Studii Teologice", nr. 1-2, anul LII (2000), p.83. 101 Mantzaridis, Prof. Georgios, Op. cit., p.15. 102 Badulescu, Pr. Drd. Dan, op. cit., p.74. 103 Ibidem, p.78. 104 Radu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, op. cit., p.85. 105 Mantzaridis, Prof. Georgios, Op. cit., p.154. 106 Ibidem, p. 183. 107 Popescu, Pr. Prof. Univ. Dr. Dumitru, Omul fara radacini, Editura Nemira, Bucuresti, 2001, p.21. 108 Crainic, Nichifor, Ortodoxie si etnocratie, Ed. Albatros, Bucuresti, 1997, p. 36. 109 Lector,I oan, I.. Ica jr, si Germano, Marani, G�ndirea Sociala a Bisericii, Colectia Civitas christiana Deisis, Ed. Deisis, Sibiu 2002, pag. 481. 110 Ibidem, pag.481-484. 111 Ibidem, p. 324. 112 Yannoulatos Anastasios, Ortodoxia si problemele lumii contemporane, Editura Bizantina, Bucuresti, 2003, p.43. 113 Prof. Georgios Mantzaridis, Globalizare si universalitate, Editura Bizantina, Bucuresti 2002, p.6. 114 Ibidem 427 Prof. Georgios Mantzaridis,Globalizare si universalitate, Ed.Bizantina, Bucuresti, 2002, p.15. 116 Ibidem, p. 324. --------------- ------------------------------------------------------------ --------------- ------------------------------------------------------------ 1 